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RENATE BRANDSCHEIDT 
Noach und Abraham 
Urgeschichte und Heilsgeschichte im Werk des Jahwisren 
Prof Dr. Rudol( Mosis, Mainz, zum 65. Geburts/ag 
Immer wieder gelangt die Menschheit im Verlauf ihrer Geschichte an 
jene Tiefpunkte, wo eine kollektive Angst vor den Mächten der Selbst-
zerstörung um sich greift und der Weltuntergang fast spürbar auf 
der Lauer liegt. Um so mehr gibt es zu denken, daß die alttestament-
liche Erzählung von einer Sintflut, die alles Bestehende vernichtet 
(Gen 7,23), im Unterschied zu heutigen Unrergangsvisioncn - sei es die 
Vorsrclhmg von einem Srrahlentod oder eines an den Folgen genetischer 
Manipulation zugrunde gehenden Lebens - keine zukünftigen Schrek-
ken ausmalt, denen der Mensch hilflos ausgeliefert ist; die hier geschil-
derte Flutkatastrophe ist vielmehr das düstere Abbild einer bereits an 
ihr Ende gelangten Schuldgeschichte, innerhalb derer die Menschheit 
Gott die Verbundenheit aufgekündigt hat und sich aufgrund der von 
den Folgen ihres bösen Tuns zerstörten Schöpfungsharmonie mit dem 
Untergang alles Geschaffenen konfrontiert sicht. Daß aber derselbe 
Gott, der die Vernichtung des Bestehenden beschließt, dennoch des 
Menschen gedenkt, wenn er für Noach die Arche als Stäne der Zu-
flucht und Bewahrung bereithält, und somit die Voraussetzungen dafür 
schafft, daß das Lebendige fortbesteht und die Geschichte der Mensch-
heit a ls Heilsgeschichte weitergehen kann, trägt eine Spannung in die 
Sintfluterzählung ein, die auf den erSten Blick nicht ohne weiteres ver-
ständlich erscheint. 
Es wird daher eine vornehmliche AufgabensteIlung der nachfolgen-
den Unrersuchung sein, dieses heilvolle Ziel der Schöpfungs- und Ge-
schichtsplanung jahwes, auf welches die Sinrfluterzählung bereits in ih-
ren ältesten (jahwistischen) Anteilen hinausläuft, genau zu erkennen 
und in Verbindung damit nachzufragen, ob nicht der seinerzeit von 
G. von RadI so entschieden behauptete und in der Folgezeit immer hef-
I G. VON RAD zufolgc liegt in der Abrahamverheißung Gen 12, 1-3 der eigent-
liche Schliissel zum Verständnis der Urgeschichte, die somit die Heilsgeschichte 
mit einschließt, bevor mit 12,10 die Vätergeschichte beginnt. Vgl. G. VON 
RAD, Das formgeschichtliche Problem des Hexateuch (BWANT 78), Sturtgart 
1938; wiederabgedruckt in: Gesammelte Studien zum Alten Testament 1 (TB 8) 
1197 1,9-86.71. DERS., Theologie des Alten Testamentes I, Mtinchen .l 1961, 
168. DERS., Das erste Buch Mose. Genesis (ATD 2-4) Göttingen 91972, 127 f. 
Exegetisch-theologisch fortgeführt wurde die These von G. VON RAD vor allem 
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tiger bestrinene Zusammenhang2 von Urgeschichte und Heilsgeschichte 
(Abrahamverheißung)3 in der Tat erst dem jahwistischen Werk seine ei· 
gentliche Prägung verleiht und ob sich nicht über G. von Rad hinausge· 
hend sogar die gesamte Abrahamgeschichte als ein integrierender und 
wesenhaft mit ihr verknüpfter Bestandteil der Urgeschichte festmachen 
läßt. Weiterhin soll die als Hintergrund der dieser Untersuchung vor· 
ausgegangenen Darlegung zum ersten Hauptteil der jahwistischen Urge· 
schichte in Gen 2 lind 4 erkannte David·Zionrradition4 auch für deren 
zweiten Haupncil in Gen 6- 12 fortschreitend entfaltet lind abschlie· 
durch H.W. WOLfF, Das Kerygma des Jahwisten, in: EvTh 24 (1964) 73-
98 = Gesammehe Studien z.um Alten Testament (TB 22) MLinchen 2J973, 345-
373 und O. H. STECK, Genesis 12, 1-3 und die Urgeschichte des Jahwisten, in: 
Probleme biblischer Theologie (FS G. von Rad), hg. von H. W. WOI.H~ Mün· 
ehen 1971,525-554. 
2 So in jüngerer Zeit N. C. BAUMGART, Das Ende der biblischen Urgeschichte 
in Gen 9,29, in: BN 82 (1996) 27-58; F. CRÜSEMANN, Die Eigensrändigkeit 
der Urgeschichte. Ein Beitrag zur Diskussion um den "Jahwisten", in : Die Bot· 
schaft und die Boten (FS H. W. Wolff), hg. von J. JEREMIAS/L. PERLrrr, Neukir-
chen·Vluyn 1981, 11-29; M. KÖCKERT, Vätergott und Väterverheißung. Eine 
Auseinandersetzung mit A. Alt und seinen Erben (FRLANT 142) Göttingen 
1988, 263-265; H. J. L. JENSEN, Über den Ursprung der Kultur und der Völker. 
Eine transformatorische Analyse von Komplementarität und Verlauf in der jah· 
wistischen Urgeschichte, in: SJOT I (1987) 28-48. 29; C. WESTERMANN, Gene-
sis 1-11 (BK VI) Neukirchen·Vluyn J1983, nl. 
j Zur Problematik und Exegese der biblischen Urgeschichte und Väterge-
schichte vgl. die Kommentare von J. A. SoGGIN, Das Buch Genesis, Darmstadt 
1997; H. SEF.BASS, Genesis I. Urgeschichte (1,1-11,26) Neukirchen·Vluyn 
1996; DERS., Genesis 11. Villergeschichre I (11,27-22,24) Neukirchen·Vluyn 
1997; L. RUPI'ERT, Genesis. Ein kritischer und theologischer Kommentar. I. Tei l-
band: Gen 1, 1-1 I, 26 (fzb 70) Würzburg 1992; J. SCI-IAR8ERT, Genesis 1-11 
(NEß) Würzburg 1983; DERS., Genesis 12-50 (NEB) Würzburg 1986; 
C. WF.5TERMANN, Genesis 1-11; DERS., Genesis 12-36 (BK V2) Neukirchen· 
Vluyn 21989; G. VON RAD, Das erste Buch Mosc; B. JACOB, Das erste Buch 
der Tora, Berlin 1934; sowie die Monographien von C. UVIN, Der Jahwist, 
Görtingen 1993; K. BERGE. Die Zeit des Jahwisten. Ein Beitrag zur Datierung 
jahwistischer Väterrexte, Berlln. New York 1990; C. UEJlUNm:R, Weltreich 
und "eine Rede". Eine neue Deutung der sog. Turmbauer.lählung (Gen 11 , 
1-9) Görtingen 1990; U. WORSCIiEClI, Abraham. Eine sozialgeschichtliche Stu-
die. Frankfurt 1983; R. 08ERFORCIIER, Die Flutprologe als Kompositions-
schlüssel der biblischen Urgeschichte. Ein Beitrag zur Redaktionskritik, Inns· 
bruck. Wien. München 1981; P. WFIMAR, Untersuchungen zur Redaktionsge-
schichte des Pentateuch, Berlin. New York 1977; H. 11. SCHf.,'UD, Der soge-
nannte Jahwist. Beobachtungen und Fragen zur J>enrateuchforschung, Zürich 
1976; R. KIUAN, Die vorpriesterlichen Abrahamsiiberliererungen, Bonn 1966. 
4 Vgl. R. BRANDSCIIEIDT, Kain und Abcl. Die Siindenfallerzählung des jahwi· 
sten in Gen 4, 1-16, in: TIhZ 106 (1997) 1-21. 
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ßcnd für eine Präzisierung der übergeordneten Fragestellung, warum 
der Jahwist in der Anrede Israels zu den Mitteln einer derart struktu-
rierten urgeschichtlichen Darstellung gegriffen hat, fruchtbar gemacht 
werden. 
I. Zur literarischen Gestalt der Tradition des Jahwisten in Gen 6-12 
I. Literarkritische Beobachtungen zu Gen 6, 5-12, 20 
Oie Flurgeschichte sent in Gen 6,5-8 mit einer theologischen Reflexion ein. 
Nach einem den HandlungseinsarL Jahwes ankündigenden Narrativ (wojjar') in 
6,5 folgen - hypotaktisch zugeordnet durch begründendes ki - zwei Nominal-
satte mit einer Zustandsschilderung, welche die Verderbtheit des Menschen 
festhalten. Die Bemerkung uber das Anwachsen der Bosheit in 6,5a überbie-
tend thematisiert 6, 5b als Grund der Gonabgewandtheit die Abgrundigkeir des 
menschlichen Herzens. Da aber 1m Vorfeld dieser Betrachtung das Nachsinnen 
über die Verbohrtheit und Verstockung des Herzens innerhalb der Prophetie 
Uer 3, 17; 7,24; 9,13; Ez 2,4; 3,7; I Kön 22,21; Jes 6,9 f.) vorausgesetzt 
scheint, weist die Darstellung - wie es auch der Gebrauch der meist in jüngeren 
Texten begegnenden Begriffe le$aer und maIJasdbdh nahelegt - auf den sekun-
dären Charakter des Versteiles hin I . Der Reaktion Jahwes auf sein Sehen in 
V.6 folgt in V.7 eine Jahwerede, in welcher der EnrschluB Gones zur Vernich-
tung des Menschen die ßegrundung V. 6a (Reue Jahwes) wiederholt. Die Spezi-
fiz.ierung "von den Menschen biS wm Vieh, bis zu den Kriechtieren und bis zu 
den Vögeln des Himmels" ebenso wie der Reladvsau "die ich geschaffen 
habe" (bJrd) lassen priesterschrifrlichen Sprachstil erkennen und weisen daher 
den Vers als eine gegenuber V. 5·. 6 jungere Darstellung aus. DLe Feststellung y. 8 als Kontrastaussage zum Vermchtungsbeschluß V.7 gehört ebenfalls den 
lungercn Anteilen der Flutgcschichre an, da sie mit dem H1I1weis auf den Gna-
denwillen Jahwes eine Deutung des gesamten Geschehens voraussent und an 
dieser Srelle die Lösung bereitS vorwegnimmt. 
Der Text 6,9-22 ist im Stil der Priesterschrifr gestaltcr6 . Unter Einsatz der 
Toledotformel bieten V. 9-10 eine Genealogie Noachs und heben dessen Fröm-
migkeit im Kontrast zur nachfolgend 111 V. 11-12 geschilderten Verderbtheit 
der Menschheit hervor. Die sich in V. 13-21 anschließende Rede Gones (Elo-
h1l11 ), gegliedert durch dic Ankundigung einer Vernichtung der Menschheit in 
V. 12 und V. 17, fordert Noach zum Bau der Arche auf (V. 1'>-16) und kündigt 
ihm zusammen mit dem Auftrag zur Ausrustung der Arche einen Bund zur Er-
haltung des Lebens an (V. 18-21). Der Eintrag schließt mit einer knappen Aus-
fuhrungsnoriz in V.227 • 
S Vgl. L. RUPPFRT, Genesis, 315. 
(, Stilistische Beobachtungen zu Gen 6, 9-22 bieter S. E. Me EVENUE., Tbe Nar-
rative Style ofTbe Priesrly Wrirer (An Bibl50j, Rom 1971, 
7 Zum Aufbau vgl. L. RUPPERT, GenesiS, 321 f.; C. WFSfERMANN, Genesis 
1-11,554. 
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Der Befehl Jahwes an Noach zum Einzug in die Arche in 7, 1 ser.tt nach 
6,5·.6 den Grundtext fort. Die Aussage über Noachs Gerecluigkeit in V.7b 
stellt in diesem Zusammenhang jedoch keine angemessene Begründung für den 
Auftrag Jahwes dar - eine solche liegt erst in 7,4 vor - und entspricht zudem 
den Angaben der bereits als sekundä r erkannten Aussage 6,9. Die Ausführung 
über die reinen und nichtreinen TIere in 7,2-3 schei nt eine mir Blick auf die 
Opfergesctzgebung (Dm 14,3-21; Lev 11 ) eingetragene Spezifizierung dessen 
zu sein, was der Begriff " Haus" in 7, I alles beinhaltet; zudem schwiicht die 
Zweckangabe (Nachwuchssicherung) den Ernst der nachfolgenden Gerichtsaus-
sage ab. Die ursprüngliche Fortsetzung des jahwistischen Grundtextes nach 
7, t· liegt in 7,4 vors. Die in 7,5 berichtete Erfüllung des gönl ichen Auftrages 
bezieht sich auf den in 7,2 notierten Jussiv tiqqal? im sekundären Vers 7,2 und 
gehört daher nicht dem jahwistischen Grundtext an. Der Weisu ng 00' in 7, J 
entspricht vielmehr die Ausführung wa/itJbö' in 7,7. Allein die syntaktisch 
nach klappende Bemerkung "bevor das Wasser der Flut kam" in 7, 7b ist sekun-
där. Erst die jüngeren Eintragungen (vgl. 6,7; 7,6) sprechen von einer Fl ut 
(mabbliI)9, der Jahwisf hingegen beschreibt ei nen lang anhaltenden Regen (gae-
Saem). Nicht ursprünglich sind auch die Verse 7,6.8-11. Die Datierung des 
Flutausbruchs im Leben Noachs, die Klassifizierung der Tiere, die prozessions-
artig in die Arche einziehen (vgl. 6, 19 f.; 7.2-3). der Hinweis auf die Verursa -
chung der Flut durch die Rückkehr der Chaosgewässer (zu t'h6m vgl. Gen 1,2) 
lassen die Stilistik einer jüngeren Zeit erkennen. Ingressiv schildert 7, 12 mit 
Blick auf die vierlig Tage und vien.ig Nächte das Einse • .ten der Regenflut (gae-
$aem) und sem somit nach 7,7 den Grundtext fort. Das En.ählstück 7, 13-163 
hingegen, das den auf Gottes Geheiß hin (zu jiwwaJ, vgl. 6,22; 7,9) vollzoge-
nen feierlichen Einzug der Noachfamilie und der Tiere in die Arche schildert, 
gehört der priesterschriftlichen Darstellung an und dokumentiert Noachs Ge-
horsam dem an ihn ergangenen Gotteswon (vgl. 6, 18-20) gegeniiber. Die Aus-
sage 7, 16b hingegen beschließt den jahwisrischen Einzug in die Arche und 
hält in der Verwendung des bereits in der Schöpfungsgeschichte ei ngesetzten 
Verbums s4gar (vgl. Gen 2,2 1) die Fürsorge Jahwes auch im Gericht fest. Das 
nachfolgend unrer Angabe des Maßes geschilderte Ansteigen der Flut 
(V. 17b. 18a. 19a. 20a) samt ihren verheerenden Auswirkungen (V. 2 1. 22) fin-
det in 7. 17-22 eine mehrfache Erwähnung. Das Stichwort mabbtiJ ebenso wie 
die 3m Sch icksa l der Arche interessiene Darstellung lassen eine jüngere Aussa-
geweise erkennen. Fü r den Jahwisten ist nicht die Bedrohung der Arche das 
Thema, sondern die Vernichtung des Geschaffenen außerhalb ihrer. Auch das 
in V.2 1-22 geschilderte Umkom men der Tiere, die nach Arten differenziert 
werden (vgl. 7, 14) und der Nachdruck, mit dem 7,22 den Unterga ng 311 des-
sen fesrhält, was Lebensgeisr in sich hat (vgl. 6, 17), zeigt alle Merkmale jünge-
rer Darstellungsweise. Erst 7,23 setzt mit Impf.cons. ohne ausd rückliche Nen-
11 So auch P. WEIMAR, Untersuchungen. 140. 
9 Vgl. hierzu J. BEGRICH, Mabbul. Eine exegetisch-lexikalische Stud ie (1928); 
Neudruck in: DERS., Gesa mmelte Studien zum Alten Testament (TB 21) Miin-
ehen 1964, 55-66. 
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nung des handelnden Subjektes den Grundtext nach 7,16· fon und stell t den 
Vollzug des Vernichtungsgerichtes in Wiederaufnahme der in der Ankündigung 
7,4 verwandten Terminologie fen. Allein die detailliene Aufzählung in 7,23a' 
und die Bekräftigung in 7,23 ab, die von 'aerae$ und nicht wie zuvor von 'adä-
mäh spricht, verdanken sich einer nachträglichen Präzisierung. Die Schlußaus-
sa.ge 7, 24 nimm t das Thema von der Mächtigkeit der Flut (zu gabar vgl. 7, 18) 
Wieder auf und trägt die enorme Zeitspanne (150 Tage) fü r das Anwachsen der 
Wasser nach. 
Das in 8, 1-5 geschildene Aufhören der Flut läßt in Inhalt und Ausdruck 
deutlich Quellenmischung erkennen. Die Versteile 8, 2b. 3a uber das Ende des 
Regens (gaeIaem) und die sich daraufhin verlaufenden Wasser set"L.en nach 
7,23· den jahwistischen Grundtext fort 10, während der jüngere Text das infol-
ge der VerschJießung des himmlischen und unterirdischen Ozeans einsetzende 
Abnehmen der Wasser in zeitlicher Entsprechung zu ihren Anwachsen (vgl. 
7,24) schildert und in fe ierl icher Ausdrucksweise das Allfset"l.en der Arche auf 
dem Gebi rge Ararar datiert. Auch der im wesentlichen in sich geschlossene 
Textzusammenhang 8,6--12 11 gehört den jüngeren Anteilen der Sintflutge-
~h lc~te an. Dafür spricht, daß die jahwistische Zeita ng:\be vierzig Tage und 
Vlerllg Nächte (vgl. 7,4. 12) in V.6 in verkürl.Ter Form (vierzig Tage) aufge-
nommen in und die Vogelszene insgesamt ein anderes Aussageinteresse ver-
fOlgt. Stellt der iahwistische Text das Gericht Gortes als den Schlußpunkt einer 
Schu ldgeschichte in das Zentrum der Darstellung, so lenkt das ZwischensfÜck 
8,6-12 den Blick auf die Sorge um die künftige Bewohnbarkeit der Erde und 
akzentuiert in diesem Zusammenhang die Weisheil Noahs in der Vergewisse-
rung dieses Tatbestandes. Während V. l3a. 14 das Austrocknen der Erde ('ac-
rac$) als einen zweigeteihen, genau zu datierenden Vorgang beschreiben (die 
Wasser verlaufen sichJ die Erde trocknet), nimmt V. 13b, der die Trocken heit 
des Ackerbodens ('adamah) konstatien, den Erzählfaden von V. J a auf. Auch 
notien V. IJb für das Austrocknen einen anderen Terminus (lJarab) als V. 14 
(jdbU). Die anschließenden Verse 8, 15-19 lassen deutlich die Differenzierun-
gen der Priesterschrift erkennen. Dem Auszugsbefehl Elohims (V. 15- 17) folgt 
die Ausführung durch Noach und die Besatzung der Arche, deren Insassen ei-
gens aufgezahlt werden (vgl. Gen 1,22.28) und in feierlicher Prozession die 
Arche verla ssen. 
Nach 8, lJa nimmt V.20 den jahwistischen Erzahlfaden auf und themati-
siert mit Altarbau und Opfergabe die Antwort Noachs auf seine Rettung durch 
Jahwe. Das abschließende Jahwewort hingegen zeigt Spuren einer Obern rbei-
~ung. In der im Herzen (vgl. 6,5·) ei nset"lenden Selbstreflexion Jahwes V.2 1 
ISt das au f die sckundiire Aussage 6, 5b zurückgreifende Uneil V. 2 1abö über die 
Verderbtheit des Menschen ergänzt. Die Zusage für den bleibenden Bestand der 
Erdenzeit Iß V.22 hat im Unterschied zu V. 21, wo die Bewahrung des Acker-
10 So auch L. RUPPERT, Genesis, 352. 
11 Die meisten ErkJarer sehen in V. 7 ei nen Zu.satz, weil er in Spannung zur in-
ha ltl ichen Aussage von V. 8 steht (L. RUPPERT, Genesis, 292; P. WEIMAR, Unter-
Suchungen, 14J; C. WFSfF..RMANN, Genesis 1- 11 ,597 f.). 
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bodens im Miuelpunkt steht, die Festigung der Weltordnung durch das göttli-
che Wort im Blick und weist damit, ebenso wie mit der Defektivschreibung der 
Partikel cöd (vgl. 8,21: Pleneschreibung) und dem Gebrauch der Basis sbt auf 
priesterschriftliches Gedankengut hin 12. 
Der Kapitalzusammenhang 9, 1-.17 gehört dem priesterschriftlichen Flutbe-
richt an, wobei die bereits in 6,9- 11 angesprochene Thematik Segen und Bund 
hier auf die Erneuerung der Schöpfung hin entfa ltet und insofern GOtt als der 
allein Agierende vorgestellt wird. Der Hi nweis auf die Fami lie Noachs in 
9, 18a. 19, welcher in den Söhnen Noachs und ihrer Zuk unft die Geschichte 
der Menschheit als ei ner geretteten Größe darstellt, bildet den Abschluß der 
jahwistischen Fluterzählung. Mit der Feststellung der Verbreitung über die Erde 
in V. 19 werden aber nicht nur alle Menschen in diese Ursprungssituation hin-
ei ngestellt, sondern will der Text auch die Frage nach einer Bewährung der 
Menschheit im Horizont ihrer Errettung durch Gott avisieren. Insofern erhalten 
die Schlußverse 9, 18a. 19 den Cha rakter einer Oberleitung zu einem nachfo l-
genden thematisch neuen Problemkreis. Die Aussage 9, 18 b über die Verbin-
dung Hams zu Kanaan ist ein mit Blick auf 9, 20 H. eingetragener Zusatz. 
Das Zeichen einer Bearbeitung (V. 22. 26-27) aufweisende Textstück 9,20-
27 gehört nicht mehr zum Thema Fluferzählung und ist zudem nur locker in 
den Textzusammenhang eingefügt. Der Bericht über den Frevel des (jüngsten) 
Noachsohnes seillCm Vater gegenüber und dessen Fluch und Segen weissagende 
Sprüche an die Adresse seiner Kinder stellen vielmehr eine auf Völkerbeziehun-
gen hin abzielende ätiologische Erzählung dar, die ei nerseits den Fortgang der 
Sündengeschichte nach der Flut belegt, andererseits aber auch herausstell t, daß 
Segen allein tiber den von Jahwe Geretteten vermittelt wird . Mit der Feststel-
lung des au f eine lange Lebenszeit nach der Flur erfolgten Todes von Noach in 
9,28-29 schließt die priesterschriftliche Flurerzählungj zugleich gelangt nach 
5,1-32 die Sethitengenealogie zu ihrem Abschluß. Die ToledO[ der Söhne 
Noachs, die sog. Völkerrafel, ist ei ne mehrfach gewachsene Einheit und stellt 
als Ganzes gesehen das Werk eines Redaktors dar, der hier die verschiedenen 
vorpriesterschriftlichen und priesterschriftlichen Traditionen miteinander ver-
knüpft hat. Jah wistische Anteile si nd darin nicht enthaltenu. Der Jahwist ist 
nicht an genealogischen Schemata zur Überbrücku ng gesch ichtlicher Zei träume 
interessiert; ihm ist es ei n Anliegen, die Vollzüge der gesch ich rl ichen Existenz 
des Menschen den Schöpfungsordnungen Gottes und ihrem Anspruch gegen-
überzustel len. 
In Gen 11 , I. 2 erweckt bereits die zweifache Erzäh leröffnung den Verdacht 
einer Verknüpfung zweier Erziihlfäden. Gen 11 , 1 gi bt in Form ei nes über-
sch riftartigen Nominalsatzes das Thema der redaktionellen Perikope an: Die 
Verwirrung der ursprünglich einen Sprache der Menschheit. Die Aussage 11 ,2 
12 So auch P. WEIMAR, Untersuchu ngen, 145. 
U Vgl. L. RUPPERT, Genesis 444 r. Auch Exegeten, die mit jahwisrischen Antei-
len rechnen, müssen feststellen, daß sich keine vollständige jahwistische Völker-
tafel aus dem Textbesta nd eruieren läßt. Zum Problem vgl. H. SEEßASS, Genesis 
1,266. 
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hingegen schreibt nach 9, 19 den urgeschichtlichen Kontext (Ort I", d.h.: der in 
9,18·.19 thematisierte Vorgang des Sichverteilens der Menschheit wird in 
Kap. 11 Gegenstand einer eigenen Reflexion 15• In der nach V.3 erneut mit hd· 
bdh ei ngeleiteten Selbstaufforderung in V.4 zum Bau einer Stadt und eines him-
melhohen Turmes steht der zweite positive Beweggrund .. und wir wollen uns 
einen Namen machen" in Spannung zu der nachfolgenden negierten Zielangabe 
"damit wir uns nicht zerstreuen uber die ganze Erde". Da aber die Rede vom 
Namen als Ausdruck für Macht kennzeichnend für das aufgrund der Auseinan-
dersetzung mit der Assyrerherrschaft einsenende Nachdenken uber das Phäno-
men Herrschaft in der drn Zeit ist, darf dieser Passus in Gen 11,4 als ein jün-
gerer Eintrag gewertet werden I'. Das in V.6-8 geschilderte Eingreifen Jahwes 
~um Gericht ist ebenfalls ein sekundärer Einschub. Dafür spricht, daß auf das 
10 V. 5 erzählte Herabfahren Jahwes in V.7 noch einmal ein entsprechender 
Entschluß berichtet wird und diese Selbstaufforderung Gones im Gebrauch des 
an der Vorstellung vom himmlischen Thronrat orientierten Plurals stilistisch 
den jüngeren Anteilen der Urgeschichte (Gen 1,26; 3,22) entspricht. Auf der 
Ebene der inhaltlichen Betrachtung kommt hinzu, daß der Jahwisf mit der Sim· 
f1.uterzählung das Thema Gericht Gones bereits zu Ende geführt hat und er 
hIer das in 8,21· vermerkte Ja Gones zu seiner Schöpfung heilsgeschichtlich 
zu konkretisieren gedenkt. Die Ätiologie des Namens Babel beschließt den Text 
und lenkt den Blick auf die jüngere Thematik Spracheneinheit - Sprachenviel-
falt. 
Die neungliedrige Genealogie des Noachsohnes Sem in 11,20--26 als Fort-
setzung des Stammbaums Adams (Gen 5) will den Blick des lesers auf den 
Zweig der Nachkommen Noachs lenken, der auf Terach als den Vater Abra· 
ha.ms und damit auf die Ursprünge Israels hinführt. Dessen ToledO[, nrbunden 
mIt dem Itinerar 11 ,27-32, zeigt den Übergrmg zur Vätergeschichte in der jiin· 
geren Darstellung. Die jahwistische Einleitung der Vätergeschichre sem mit 
12, I ein. Der dreifach gegliederte Auftrag Jahwes an Abraham 17, den Ort, an 
14 Auch O. H. STECK weist auf die Schlüsselstellung der Verse 9, 18 f. hin (Ge-
nesis 12, 1-3,537 Anm. 35). 
lj Die Tatsache, daß das suffigierte b'nos"dm in V, 2 ohne präzise Nennung ei-
nes Subjek tes nicht den Ausgangspunkt eiller selbstandigen Erzählung bilden 
kann, hat in der Auslegung zu verschiedenen Vermutungen uber den Anknup-
fungspunkt geführt. An 11,30 schließen an: P. WEIMAR, Untersuchungen, 150; 
U. CASSUTO, A commentary on the Book of Genesis 11, Jerusalem 1964, 240; 
C. UEIIUNGI:R, Weltreich, 318, der aber mit einer ursprünglich selbständigen 
ErL.'ihlung aus der Sargonidenzeit rechnet (431). L. RUPPERT vermutet aufgrund 
der Angabe .. Osten" im vorjahwistischen Kontext eillen Anschluß an Gen 3, 24 
(Genesis, 497). 
16 Vgl. auch L. RUPPERT, der auf die erst in lungeren Texten bezeugte Wendung 
.. sich einen Namen machen" bzw ... iemanden einen Namen geben" hlOweist 
(Genesis, 500). 
17 Erst in der priesterschriftlichen Textversion erfolgt parallel zu r Umbenen-
nung Jakobs in Israel (Gen 35,9) die Umnamung des bis dahin Abram genann-
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dem er sich befindet, zu verlassen und sich unter der Führung Jahwes auf den 
Weg zu machen in das Land, das Gott ihm zeigen wird, gipfelt in V. 2 in der 
Weisung: "u nd sei du ein Segen!". Die Verheißung der Volkwerdung, die Vor-
wegna hme der Scgensa ussage und die Zusage des großen Na mens in V.2a he-
ben sich allein durch die finite Verbstruktur (Kohorta tive) von den Imperativen 
in V. I. 2b ab. Inhaltlich gesehen besteht eine Spannung in der Tatsache, daß 
V. 2a Jahwe als den Geber überreichen Segens präsentiert, in V.2b hingegen 
Abra ham sdbst Subjekt des Segens sein soll. Im Kontext des bisher a ls jahwi-
stisch erka nnten Tenbestandes basieren d ie Imperative V. I . 2b auf der görtli-
ehen Z usage 8,2 1", in welcher Ja hwe sein Ja zur Schöpfung bestätigt hat. Auf 
dem Hintergrund dieses bewahrenden HandeIns Gottes serll der Jahwisr sei ne 
Scgensaussage a ls Imperativ an den Bewahrten und Erwäh lten ein. Die Aussa-
gen V.3a serl.en die Reihe der göttlichen Zusagen des sekundären Versteils 
V.2a voraus, wohingegen sich V.3b aufgrund der passivischen Formulierung 
abhebt und zudem thematisch einen Bezug zu V.2b hat. Der Jahwist erhellt 
hier das Z iel des Segensauftrages a n Abraham, daß nämlich nach seinem Bei-
spiel die Sippen des Ackerbodens gesegnet werden sollen. Die Aussage V. 3a 
hingegen, die ebenb l1s die Segensverm imlung thematisiert, nimmt bereits die 
Wirkung dessen in den Blick, was in V. 3b als Verheißung ausgesprochen wird, 
und liegt deshalb nicht auf gleicher Ebene. Die Aussage V.4a berichtet die Aus-
führung (llIajjllaek) der Weisung an Abraham in V. I (itk) und beschließt somit 
die Rede Ja hwes an Abraham. Die Verse 4b-9 zeigen mit Datierung zum Alter 
Abrahams und Angaben seiner Lebcnsumstände, der Sprach form des Itinerars 
und der Tatsache, daß von Abraham a llein und nicht - vgl. V.4 - von sei nem 
Begleiter Lot die Rede ist , daß hier ein jüngeres Erlahlstück vorliegt. Die Er-
zählung von der Gefährdung der Ahnfrau in V. 10-20 läßt ebenfalls kein jahwi-
stisches Gepräge e rkennen; sie ist in Angleichung an die Jakobtradition konzi-
piert und formuliert worden. (vgl. Gen 43, I; 47, 4). 
2. Formkritische Beobachtungen zum Text 
De r literarkritisch e rarbeitete G rundtext von Gen 6-12 lautet In deut-
sche r Oberserzung: 
6,5 Als Jahwc sa h, daß groß war die Schlt.-chtlgkeit des Menschen auf Erden, 6 
da reure es Jahwe, daß cr den Menschen erschaffen ha ne au f Erden, und es tat 
seinem Herzen weh. 7, 1 Und Jahwe sprach zu Noach: Geh in die Arche, du und 
dein ganzes Haus. 4 Denn sieben Tage noch, dann werde ich es regnen lassen 
auf Erden vierzig Tage und vier7.lg Nachte lang, und alles Bestehende, das ich er-
schaffen habe, werde ich tilgen vom Ackerboden weg. 7 Da ging Noach - seine 
Söhne, seine Frau und die Frauen seiner Söhne mit ihm - in die Arche. 12 Als 
sich der Regen auf die Erde zu ergießen begann, vienig Tage und vierzig Nächte 
lang, 16 da schloß Jahwe hinter ihm zu. 23 Dann ti lgte er alles Bestehende, was 
ren Erzvaters zu Abraham (Gen 17,5), um die an diesen ergehende Verheißung 
volksctymologisch in dessen Namen festzumachen ("ab-hamoft .. Vater ei ner 
Menge"). 
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auf dem Ackerboden war; allein Noach blieb übrig und wer mit ihm in der Ar· 
ehe war. 
8,2 Danach wurde dem Regen vom Himmel Einhalt geboten, 3 und die Wasser 
verliefen sich aHmiihlich von der Erde. 13 Da entfernte Noach die Dttke von 
der Arche. Und als er hinsah, siehe - da war der Ackerboden trocken. 20 Dar· 
3ufhin baute Noach einen Ahar für Jahwe, er nahm von allen reinen lieren und 
von allen reinen Vögeln und brachte Brandopfer dar auf dem Altar. 21 Als Jah. 
we den ßcschwichtigungsgeruch roch, da sprach Jahwe in seinem Herlen; Um 
des Menschen willen will ich den Ackerboden nicht weiter gering schärten und 
nicht weiter alles Lebendige schlagen, wIe ich es getan habe. 9,18 Die Söhne 
Noachs nun, die aus der Arche hervorgingen, waren Sem, Harn und Japhet. 19 
Diese drei (also) sind die Söhne Noachs, und von ihnen aus hat sich die ganze 
Frde verbreitet. 
11 ,2 Als d,e von Osten her aufbrachen, da fanden sie eine Ebene im Land 
Schinar und ließen sich dort nIeder. 3 Und s,e sprachen einer zum anderen: Auf, 
laßt uns Ziegel formen und sie Im Brand brennen! Und der Ziegel dienre ihnen 
als Stein, und der Asphalt diente ihnen als Mörtel. 4 Dann aber sprachen sie: 
Auf, laßt uns eine Stadt für uns bauen und ein ... n Turm, und seine Spirte bis In 
den Himmel, damit wir uns nicht iJber di ... ganze ErdoberOiiche zerstr ... uen. 5 Da 
stieg Jahwe herab, um di ... Stad, und den Turm anzusehen, den die Menschen ge· 
baUT hanen. 12, I Und Jahwe sprach zu Abram: Geh fon aus deinem Land, aus 
deiner V ... rwandrxhaft und aus dem Haus deines Vaters in das Land, das ich dir 
7.eigen werde, 2 und SCI du ein Segen! 3 Nach demem BeispIel sollen Segen erlan· 
gen alle Sippen des Ackerbodens. 4 Da glllg Abram, wie ihm Jahwe g ... sagt harte, 
und mit ihm ging auch Lot. 
Der Texr zerfällt in drei gleich lange Abschnitte mit klar umrissenem 
Aufbau und Spannungsbogen in der inhaltlichen Darstellung. Thema 
des ersren Abschnitres ist das Ringen des SchöpfergoTtes um se in Werk, 
d.as dieser trotz der Schlechrigkeir des Menschen und der damit explizir 
emhergehenden Preisgabe an die chaorischen Krafte im Dasein erhält. 
Um dieser Einsichr auch sprachlich den ihr gemäßen Ausdruck zu ver-
leihen, har der Jahwist den Abschnitt 6, 5-7, 23· mittels einer Dialektik 
VOn Gericht und Heil in den Einzelaussagen gestaltet: Als welrüberlege-
ner Richter steIIr Jahwe die Schlechtigkeit des Menschen fesr, und zu· 
gleich rut ihm als Schöpfer dessen Verlorenheir in seinem Herzen weh 
(6,5.6·); Jahwe beschließt die Vernichtung des Bestehenden vom Ak· 
kerboden weg und schafft trotzdem die VorausserLUllgell fur Noachs 
Rettung (7, 1·. 4); Jahwe führt das Gerichr herbei, schließr aber selbst 
die Arche hinter Noach zu (7,7.12. 16·); Jahwe vernichtet das Be-
stehende und bewahrt dennoch die Noachfamilie in der Arche als einen 
Resr (7,23""). Ein derartiges Beieinander von Gericht und Heil weist 
darauf hin, daß in diesem heimsuchenden Handeln Gones nichr die Ei-
gengeseTZlichkeir des Untergangs wirkr, sondern sich vielmehr ein Aus-
gang andeutet, dessen Inhalr, wie die im Zentrum hier und auch im 
Mitrelpunkr des nachfolgenden Abschnines stehende Rede vom Herzen 
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Jahwes zeigt (6,5; 8,21·), im Persongeheimnis Gottes seinen tiefsten 
Grund hat. 
Die Bewahrung der Arche und ihrer Insassen, die Begrenzung der 
den Ackerboden bedrängenden Chaosmächte sowie die Selbsrverpflich-
rung Gottes in ihrem grundsär-,odichen Ja zur Existenz des Menschen 
und seiner Welt als Thema des zweiten Abschnittes 8,2-9, 19· machen 
deutlich, daß der Fortbestand der Menschheit sowie das Weitergehen 
ihrer Geschichte als Fühnmgsgeschichte mit Gott allein in der Bindung 
Gottes an seine auf ihn angewiesene Schöpfung verankert sind. Dem 
entspricht in der sprachlichen Gestalt das in Korrespondenz zur Selbst-
verpflichtung Jahwes .. um des Menschen willen" (8,21·) gesetzte Tun 
.. flir Jahwe" von seiten Noachs (8,20). 
Den in 9, 18. 19 · als Zeichen göttlichen Wohlgefallens vermerkten 
Vorgang der Verbreitung der Menschheit über die Erde thematisiert der 
Jahwist im dritten Abschnitt 11,2-12,4· als eine Situation der Ent-
scheidung und Scheidung, weshalb der Text von Absichtserklärungen 
der Beteiligten durchzogen ist. Wie die kohortative Sprechweise in 
11,3.4· und der im Vordergrund der Bautätigkeit stehende Selbstbe-
zug des Handels (löhaem, IÖn/i) zeigen, ist die Menschheit von Schinar 
an der Sicherung ihrer Macht und Stärke mehr interessiert als an der 
im Verhalten Noachs, der .. für Jahwe baut", zum Ausdruck kommen-
den Hingabe an den Schöpfergorr, und sucht daher in einer Art Gegen-
bewegung der gortgewollten Zerstreuung über die Erde entgegenzuwir-
ken. Im Kontrast zu dieser Selbstverabsolurierung wird Abraham aufge-
fordert, sich unter Gottes Führung auf den Weg zu machen, wobei die 
dreifache Steigerung im Auszugsbefehl Jahwes (Verlassen des Landes, 
der Verwandtschaft und des Vaterhauses) sich nicht nur von jener drei-
fachen Steigerung zur Installierung ihrer Macht in der Selbsraufforde-
rung der Menschheit von Schinar (Bau einer Stadt, eines himmelhohen 
Turmes sowie Verhinderung der Zerstreuung) abhebt, sondern positiv 
aur die Überwindung dieser Haltung ausgerichtet ist, da Abrahams 
Weg das Modell ist für die in der heilsgeschiehrlichen Führung Gottes 
liegende Heilung und Vollendung der menschlichen Existenz. So gese-
hen liegt die Intention des Textzusammenhangs Gen 6-12· darin be-
schlossen, den Beginn der Heilsgeschichte (Berufung des Abraham) als 
ein der Schöpferrätigkeit Gottes zugeordnetes Handeln 3m Menschen 
aufzuzeigen l8 und die Gestalt des Abraham für die nachfolgende Abra-
U Vgl. O. H. STECK, Genesis 12,1-3: ,J markiert in Gen 12 also einen der 
Schopfungsinitiative vergleichbaren Neuansatz des Handeins Gottes mit der 
Menschheit" (550). 
10 
hamgeschichte als einen auf den urgeschichtlichen 'adam (Gen 2·) hin 
orientierten Typos zu profilieren l9• 
11 . Zur theologischen Gesralt der Tradition des Jahwisren in Gen 6-1r 
I. Exegetische Beobachtungen 
Im Anschluß an den in Gen 4,16 berichteten wortlosen Weggang 
Kains, der sich als gerichteter, aber dennoch unter Gones Schutz ste-
hender Mensch im L1nd der Ruhe- und Heimarlosigkeit, in Nod gegen-
über von Eden, dem ursprünglich von GOtt her dem Menschen zuge-
dachten Lebensraum der Segensfü ll e in der Gemeinschaft mit ihm, nie-
derl äßt, hält die Aussage 6,5.6· eine Verhärtung der Menschheit in 
der Auflehnung gegen Jahwe fest und weist damit auf eine sich zuse-
hends verschärfende Störung in der Schöpfungsharmonie hin, die, weil 
~er Mensch nur als ein geformtes, d. h. auf GOtt bezogenes und von 
Ihm geführtes Geschöpf existieren kann, eine Reaktion des Schöpfergot-
tes erfordert. Die in diesem Zusammenhang eingesetzte Vorstellung von 
GOtt, den es reut, den Menschen erschaffen zu haben, impliziert jedoch 
nicht, daß Jahwe im Nachhinein sein früheres Schöpfungshandeln am 
~enschen mißbilligt und infolgedessen zu revidieren sucht; schließlich 
ISt GOtt kein Mensch, so daß er Fehlentscheidungen zu bereuen härte 
(vgl. Num 23, 19; I Sam 15,1 1. 35). Reue empfindet GOtt vielmehr im 
Hinblick auf das Resultat, was nämlich ohne sein Zutun aus dem Men-
schen geworden ist, der sich in seiner Bosheit aus der Führungsge-
schichte mit GOtt gelöst lind damit den Zweck, zu dem er erschaffen 
wurde, verfehlt har2o• Daß hinter der reuevo llen Zuwendung Gones in 
der Tat nicht allein die Selbstoffenbarung des weltüberlegenen Richters 
steht, unter dessen Anspruch der Mensch vergehen muß (Ps 130,3), 
sondern vie lmehr ein Lcidtragcn Jahwes sichtbar wird an dem, was bes-
ser nicht geschehen wäre, deutet die im AT se lten eingesetzte und daher 
Stets mit erhöhter Aufmerksamkeit zu betrachtende Rede vom Herzen 
19 Die Weiterverfolgung dieser Thematik in den jahwistischen Abrahamerzah-
lungen ist einer spateren Unlersuchung zu diesem Tell der Urgeschichte vorbe-
halten. 
20 Von den Aussagen uber die Reue Gottes in der Prophetie Oon 3,10; Jer 
4! 28; 18,8; 26,3. 13.19; Ez 24, 14; Jod 2,13; Am 7,3.6) unterscheidet sic.h ~Ie AusfLihrung in Gen 6,6· durch Ihre R<ldlkalität. Geht es dort um die frcle 
Entscheidung Gottes im Hinblick auf die Verschonung vor einem Gericht bzw. 
u.rn den Vollzug eines solchen, so weisr hier die Redeweise auf die Moglichkeu 
elller Anni hilation des Geschaffenen hin und überbietet damit jedes die Ge-
schichte Isracls und die Välkerwelr betreffende Verwerfungsurteil Gottes in sei-
nem Zorngericht . 
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Gottes an21 , das als Sitz der Schöpfungs· und Geschichtsplanung Gottes 
jetzt, weil Jahwe die Geschichte seines Geschöpfes miterlebt, von 
SchmerL erfüll, ist über einen Zustand der Verlorenheit, aus dem der 
Mensch von sich aus keinen Weg zum Heil mehr finden kann22. Das 
Verhältnis Schöpfer·GeschÖpf ist an einen Punkt gelangt, wo Gott die 
Aunösung des gebrochenen Gemeinschaftsverhältnisses konstatieren 
müßte; doch deutet die Herzcnsbctrübnis Gottes bereits an, daß dieser 
nicht in einem Vernichtungsgericht alles Geschaffene annihilieren wird, 
sondern vielmehr die personale Bindung an sein Werk (Gen 2,7.8·) 
aufrecht erhalten und ihrem ursprünglichen Ziel zuführen will. Nicht 
ein Gort, der sein Werk fallen läßt bzw. sich nicht voll auf die Mensch· 
heit eingelassen hat, steht demnach im Mittelpunkt des nachfolgend be· 
richteten Flurgeschehens, sondern der Gon, der den Menschen gerade 
nicht sich selbst und den Mächten der Zerstörung überlassen wird2J . 
Was die Aussagen 6,5.6· als einen spannungsvollen Vorgang im 
Herzen Gottes schildern, beschreiben die nachfolgenden Verse 7, 1-23· 
2\ Vgl. Gen 6,6; 8,21; Num 16,28; 1 Sam 2, 35; 13, 14; 2 Sam 7,21; 1 Kön 
9,3; 2 Kön 10,30; Jes 63,4; Jer 3, 15; 7,31; 19,5; 23, 10; 30,24; 32,35.4 1; 
44,21; Ps 33,11; Klgl3, 33. 
22 Gerade in diesem Punkt wird der unendliche Abstand der biblischen Dar-
stellung von den mythischen Sintfluterzählungen sichtbar, in denen der Schuld-
aspekt keine oder nur eine beiläufige Rolle spielt. Vgl. hierzu J. jERE.MIAS, die 
Reue Gones. Aspekte alttestamentlicher Gonesvorstellung, Neukirchen 1975, 
19-23; W. CU,RX, The Flood and the Structure of the Pre-Patriarchal Hislory, 
in: ZAW 83 (1971) 184-21 t. 185 f.; G. Pl:.lTINATO, die Bestrafung des Men-
schengeschlechtes durch die Sintflut, in: Or 37 (l968) 165-200. 190. 193 f. 
2J Keinesfalls deckt sich der Tatbestand der Reue Gottes mit dem, was man af-
fektiv als Ärger bezeichnet. Dennoch urteilt E. ZeNGER: "Es reute ihn, sagen 
die Erzähler vornehm. Im Klarlext heißt dies: Es ärgerte ihn, daß er die Ge· 
schichte mit dem Menschen überhaupt angefangen hane ... Und jl-IWH Elohim 
läßt eine gewaltige Sintflut kommen, die alle und alles vernichten sollte. Er rea· 
giert wie die Regierenden aller Zeiten, wie die wehlichen und geistlichen Herr-
scher aller Zeiten es taten und lun: Er straft und vernichtel. Auf die Gewalt 
reagie" nun auch er selbsi mit Gewalt" (Das ersle Testament. Die jüdische Bi-
bel und die Christen, Düsseldorf 11993, 74). Die biblische Rede von der Reue 
Gottes basiert nicht auf psychologischen Erwägungen über die Hintergründe 
gefühlsbetonter Eruptionen; sie will vielmehr in ihrer sp;lI1nungsyollen Darstel-
lung einen EntschluS verständlich machen, der das Herz Gottes vor eine Wahl 
stellt und der dem Menschen die in seiner geschichtlichen Existenz erfahrene 
Bewahrung im Gegensatz zu anderen, Gon durchaus zur Verfügung stehenden 
Möglichkeiten erst als Heilsgeschichte aufschließt. Zur Interpretation der Aus· 
sage von Gottes Reue vgl. die treffliche Auslegung von 11. JUNKER, Die Erfor· 
schung der literarischen Arten und ihre Bedeutung für die Auslegung der I-Ieili· 
gen Schrift, in: TThZ 73 (1964) 129-144.129-134; ebenso J. JERi'AtlAS, Die 
Reue Gottes, 24 f.; R. OSERfORD-IFR, Flutprologe, 135-14 J. 
12 
in dcr Dialektik von Vernichtungsgericht und Renerinitiative Jahwes 
als ein dramatisches Geschehen, das zu erkennen gibt, wie Gon auch in 
den freigeserl.ten chaotischen Kräften zu wirken bereit ist und sein ur-
sprüngliches Schöpfungsziel im Auge behält. Dies wird deutlich einmal 
an der Begrenzung der als kosmisches Werkzeug verstandenen Regen-
flut au f vierzig Tage und vierzig Nächtc, zum anderen an der von Jah-
w.e Zum Ort der Bewahrung inmitten des Chaos bestimmten Arche, in 
dl~ Noach aufgefordert wird sich mit seinem Haus hineinzubegeben. 
Die Tatsache, daß der Jahwist die Herkunft der Arche ebcnsowenig er-
klärt, wie er über die Person des Noach Auskunft gibt, weist vorder-
grün~ig gesehen auf die bei seinen Lesern als bekannt vorausgesetzten 
MOtIvparallelen in alrorientalischen Sintflutmythen hin. Theologisch 
be~rachtet lenkt der Jahwist jedoch mit dieser Unvermirreltheit den 
Bhck auf einen Gon, der auch dann, wenn die Bosheit des Mcnschen 
erntet, was sie gesät hat, Herr seines Werkes bleibt. Die Haltung des 
Sc~öpfergottes im Katastrophengericht an Mensch und Welt ist und 
bleibt das vornehmliche Thema des Jahwisten. und nicht etwa der Ab-
lauf eines für die Schöpfung ausweglosen Geschickes in der Vernichtung 
des Geschaffenen, an dessen detaillierter Schilderung der Jahwist auffal-
lend wenig Interesse zeigt. Die in 7, 12.23· als Tatbestand in den Blick 
ge.n?mmene Tilgung des Bestehenden ist für den Jahwistcn nur die ex-
plIZite Konsequenz dessen, was die von seiten des Menschen her aufge-
~ündigte Gemeinschaft mit dem Schöpfergorr (V. 5) implizit bereits be-
Inhaltet, da bereits die Emanzipation von den Inhalten der Schöpfungs-
ordnung und der Entschluß zur Bosheit (4,5; 6,5) die Schöpfungshar-
monie zwischen Mensch lind Ackerboden ('ddiiTn und 'adiJmiih) zu Stö-
ren beginnt und in letuer Konsequenz ihren Bestand in Frage stellt. 
Wenn Jahwe mit der Freiheit dessen, der die Bestimmungen des An-
fangs grllndgelegt hat, im Gericht den Ackerboden .,abwischt" (md-
kiJ~), so ist nicht gemeint, Gon habe den Menschen annihiliert; thema-
tiSiert ist in der Tilgung des Bestehenden vielmehr das Außerkraft.serzen 
und die Vernichtung all derer und all dessen, was sich ohne Annahme 
der Führung Gottes auf Erden entfaltet hat. Wenn nämlich Gott den 
Ackerboden gleichsam "reinigt", dann wird der Ausgangspunkt seines 
~höpferhande lns zurückgerufen, so wie ihn Gen 2,6· beschrieben hat: 
em Ackerboden, von Wasser gerränkt, aber nicht zu r Entfaltung der 
Fruchtbarkeit kommend, ein unbewohnbarer lebcnsraum ohne segens-
reiche Wachstumskraft. Theologisch gedeutet: Die Geschichte des Men-
schen als Ausbruchsgeschichre weg vom Schöpfergott ist abgebrochen, 
es hört auf zu existieren, was die Bosheit an Repräsentanten ihres gOtt-
gelösten Daseins geschaffen hat. Daß Gott mittels dieses Geschehens 
den Menschen in der Tat mit der Situation des Anfangs konfrontieren 
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will, zeigr die Bewahrung des Noach und seiner Familie in der Arche. 
Die Tatsache nämlich, daß die Arche nicht als .. Schiff" in den Blick ge-
nommen wird, sondern als "Kasten" (Ubiih), als ein beweglicher ausge-
grenzter Raum inmitten einer den chaotischen Kräften preisgegebenen 
Welt, macht deutlich, daß Jahwe an der Verbindung Mensch-Lebens-
raum ('iidiim-'adiimah) festhält ebenso wie an der Erstreckung des 
Menschen in die Geschichte hinein, wird doch nicht allein Noach in 
die Arche gerufen, sondern ausdrücklich Noach und sein ganzes Haus. 
Wenn Jahwe dann, wie es 7,16" nur scheinbar naiv formulierr, eigen-
händig hinter Noach zuschließt, dann geht es sicherlich um die Bewah-
rung desselben vor den Mächten des Untergangs und somit um eine 
Darstellung der besonderen Fürsorge Jahwes. Von ausschlaggebender 
Bedeutung aber ist, daß der Jahwist hier das gleiche Verbum (sdgar) 
einsetzt, das er in Gen 2,2 1 innerhalb der Schi lderung des zweigeteilten 
Schöpfungsaktes verwandt hat, wo sdgar die Beschreibung eines schöp-
ferischen Eingreifens Gones beschließt, das die Entfaltung des Men-
schen in der Geschichte zum Thema hat. Der Aussage 7, 16" zufolge 
hält Jahwe, der die Archenrü r hil1ter der Noachfamilie zusch ließt, an 
diesem Schöpfungsziel fest. Ernst und Realität der Bedrohung des Men-
schen und seiner Welt durch ihn selbst sind damit ebenso wenig ver-
harmlost wie das Kommen Gottes zum Gericht; schließlich darf nicht 
übersehen werden, daß die Rettung der Noachfamilie sich in 7,23" mit 
der Vorstellung von einem Rest verbunden hat. 
Mir Passiv um divinum leitet der Jahwist in 8,2.3" die Schilderung 
über das Ende der Regenflur ein, deren Ausgang er mir dem Hinweis 
auf die Begrenzung vierzig Tage und vierzig Nächte in 7,4 bereits avi-
siert hat und auf dessen Besrätigung Noach, wenn er die schützende 
Decke der Arche entfernt und sich umblickt, nicht umsonst vertraut: 
der Ackerboden ist trocken. Das aber bedeutet: Gott gibt dem Men-
schen, den er im Vernichrungsgericht heimgesucht hat, die Grundlage 
für den Vollzug seiner geschichrlichen Existenz zurück. Diesem Ge-
schenk entspricht Noach durch Altarbau und Opfergabe. Dabei will die 
Tatsache, daß Noach, noch bevor er sich in der Welt einrichtet, zuersr 
einen Altar ballt und dort von allen reinen Tieren und Vögeln Brand-
bzw. Ganzopfer darbringt, die für den Opfernden den Toca lverlust des 
Opfergures bedeuten, über den Dank für seine ErretfUng hinaus als Zei-
chen der rückhairlosen Selbsrhingabe und des uneingeschränkten Ver-
trauens auf Gort gewertet sein. So betrachtet korrespondiert diese im 
Ganzopfer zum Ausdruck kommende Einstellung Noachs im größeren 
Horizont der jahwistischen Urgeschichte der HalfUng des Abel, der Jah-
we in personaler Hingabe ein Erstlingsopfer darbringt (Gen 4, 4"). Wie 
jener in seiner Person das Ideal menschlicher Bereitschaft zur Annahme 
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der Führung Gones versinnbildlicht, so verkörpere Noach in Analogie 
dazu den Menschen, der sich seiner bleibenden Angewiesenheit auf 
Gottes Zuwendung bewußt ist und der weiß, daß nichts in der Schöp~ 
fung, ja nicht einmal die Schöpfung selbst, ohne Gones Mitsein Be· 
stand hat. Darum war Noach bereit, sich allein auf Anweisung Jahwes 
hin in die Arche zu begeben, und darum hat er, gleichsam um die Fort· 
dauer seiner Verbindung mit Jahwe zu besiegeln, das Fundament seiner 
Existenz mit einem Opfer am bewahrten Ort gekennzeichnet. Dieser 
Grundzug in der Gestalt des Noach ist es aber auch, der die in 7,23· 
vermerkte Beschreibung der Noachfami lie als nübriggeblieben" erk lärt: 
Das Bestehende, d. h. was der Mensch ohne Annahme der Führung 
Gones lind sogar im Gegensarz zu ihr gestaltet hat, wird der Vernich-
~ung preisgegeben. Obriggebliebcn ist und übrigbleibcn wird lerzrlich 
Immer nur das Geschöpf, das in seiner Verwiesenheit auf dem Schöpfer. 
gOtt diesen in seinem Herzen rührt. 
Weil allein im Herzen Jahwes der Grund für die Existenz und den 
Fortbestand der Schöpfung besch lossen liegen, wird die Darstellung der 
Regenflut und der Bewahrung Noachs in ihr von de r Aussage über Gor· 
[es Herz gerahmt, das in Reue und Betrübnis über die Verlorenheit des 
<?eschöpfes um einen Ausweg ringt (6,6·). das in der Selbstbeschwich-
[Igung ein uneingeschränktes Ja zu dieser auf ihren Schöpfer angewiese-
nen Welt spricht und sich der Geschichte der Menschheit annimmt. Die 
anthropomorphe Redeweise in 8,21· von Gort, der den Beschwichti~ 
gungsgeruch roch2", setzt der Jahwisr ein, um sinnfä llig die Zuwendung 
Jahwes zu unrerstreichen und zugleich, um volksetymologisch den Na· 
men Noach (1l(5"~). der wie das Nomen ni/Jo"!; die Basis IIwlJ enthält, 
auf dieses Geschehen hin zu demen. Die Selbstberuhigung Jahwes, die 
a ls Ausdruck für die Bereitschaft Gones zur Versöhnung die Mensch-
heit umschließt, wird repräsenrierr in Noach (= Ruhe), dessen Name so 
den Existenzgrund der mensc hlichen Geschichte einfängt25• 1m erSten 
Tei l seines Entschlusses sagt Jah we zu, den Ackerboden um des Men-
schen wi llen nicht weiterhin ngeringschätzig zu behandeln" (qille/)26 
und den Menschen so einer gesicherten Existenz zu berauben. In Ergan-
zung dazu spricht die Selbstverpflichtung in ihrem zweiten Teil davon, 
24 Zum Ausdruck vgl. Ex 29, 18.25.41; Lev 1,9; Ez 6, 13; Sir 45, 16. 
2S Zum Namen NO:lch vgl. C. WfsrERMANN, ~nesis 1-11,487; L. RUPPERT, 
Genesis, 259; R. S. HFSS, Srudies in the Personal Names of GenesIs 1- 11 ,111: 
AOAT 234 (1993) 28 r. 
26 O:lS hier verwandte Verbum qiflll hai die Bedeutung .. eine Person oder Sa-
che gcringscharzig behandeln bzw. schmähend herabserzen'" . (Vgl. W. SCHOTT-
R~fF, Der altisraeli~ische Fluchspruch, Neukirchen-Vluyn 1969,29). Anders R. 
RF.NDTORFf, Gene'ils 8,2 1 und die Urgeschichte des Jahwlsten, 10: KuO 7 
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daß Jahwe nicht weiterhin alles Lebendige schlagen und seine Welrüber-
legenheit im Vernichrungsgericht demonstrieren will. Der Nachsatz 
.. wie ich es getan habe" erhellt den rieferen Sinn dieser Versprechen. Im 
Kontext der jahwistischen Urgeschichte betrifft er Gones Reaktion auf 
den Brudermord Kains in Gen 4, '12 - ebenso wie sein Einschreiten ge-
gen die Bosheit der Menschheit in 7,23-, welche beide die Preisgabe 
des Sünders an die von ihm entfesselten Mächte der Zerstörung bein-
halten. Jedoch will Jahwe diese vom Menschen heraufbeschworene Un-
heilssiwation nicht weiter festschreiben und so den Menschen mit der 
Gewißheit einer unausweichlichen Tilgung alles Geschaffenen, mir ei-
nem Ende in Staub und ewigem Tod konfrontieren. Selbst der Verderbt-
heit einer ganzen Menschheitsgeschichte mit all ihren Maßnahmen zur 
Zemcntierung einer selbstherrlichen Autonomie des Subjektes soll es 
also nicht gelingen, die Schöpfung Gottes auszulöschen, deshalb nicht, 
weil Gott in seiner unzerreißbaren Bindung an sein Geschöpf einen an-
deren Weg zu gehen bereit ist als den der Vernichtung des Sünders lind 
daher der Chaosflur Grenzen set"a. Seine Bestätigung findet das Ja Got-
tes zu seiner Schöpfung im Fortbestand der Menschheit, die sich von 
den Söhnen Noachs, die aus der Arche "herausgehen", herleitet 
(9, 18. 19·). Durch den betont feierlich klingenden Partizipialsatz (haj-
jO$~'im) wird der Ort des Weggangs nachdrücklich in den Vordergrund 
gerückt. Anders nämlich als Kain, der fortgeht Ud$ii'), um Eden zurück-
zulassen (Gen 4,16), ziehen die Söhne Noachs als von Gon Bewahrte 
lind Angenommene hinaus und können sich deshalb in die Geschichte 
hinein erstrecken und über die ganze Erde verteilen. 
Die sich ansch ließende Perikope 11, 2-12, 4· versinnbild licht in ih-
rem ersten Teil die Kräfte, welche das Vorgehen der Menschheit bei ih-
rer Ausbreitung bestimmen. Die in diesem Zusammenhang verwandten 
geograp hischen Bezeichnungen, welche das Element der Gesch ichte ver-
anschaulichen, tragen hier in parabolischer Verwendung dem urge-
schichtlichen Charakter des Textes Rcchnung27. In der a llgemeinen An-
gabe "von Osten her" mag sich hiSforisch betrachtet die Erinnerung 
daran verdichtet haben, daß die Vorfahren Israels als Teil der aramäi-
schen Wanderung von Osten nach Westen in Palästina eingewandert 
(1961) 69-78, der qilltl mit "als verflucht bezeichnen" wiedergibt und in der 
Aussage 8,21 die Aufhebung des Fluches über den Ackerboden in 3, 17 sieht. 
Kritisch dazu H. Q. STECK, Genesis 12, 1-3, 530 f. und Anm. 19. 
27 Diese parabolische Verwendung historischer und geographischer Angaben 
übersieht U. BERGES, wenn er urteilt: ., Es geht nicht um ein urgeschichtliches 
Geschehen, denn dafür ist die geographische und technische Terminologie zu 
geschichtlich festgelegt" (Gen I J, 1-9: Babel oder das Ende der Kommunikati -
on, in: SN 74, 1994,37-56.55). 
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s.ind, ein Tatbestand, welcher der späteren Zeit eine Anknüpfungsmög~ 
IIchkeit bot, ihr Theologumenon von einem Auszug Abrams aus Ur in 
Chaldäa zu entfalten (Gen 15, 7). In Gen 11 wird die historische Remi~ 
niszenz an den Anfang der Führungsgeschichte Jahwes mit seinem Volk 
urgeschichtlich transparent gemacht auf den Beginn der menschlichen 
Geschichte als einem Teil der Heilsoffenbarung Gottes. Ober den Ort 
der Niederlassung, Schinar, das geographisch betrachtet das südliche 
Zweistromland meint, gibt die jüngere Völkertafel Gen 10, 10 eine be· 
denkenswerte Auskunft. Ihr zufolge ist Schinar der On, an dem das 
sakrale Königtum als Inbegriff der Verabsolurierung menschlichen 
Machtstrebens seinen Anfang genommen hat, wobei Anfang weniger 
d.en zeitlichen Beginn meint als vielmehr die U.mschreibung des Wesens 
elllcr Sache. Man darf davon ausgehen, daß diese spätere Notiz in der 
Völkertafel die ältere Angabe des Jahwisten, der in 1 1,2 H. die Selbst· 
verabsolutierung des Menschen thematisiert und der so gesehen im 
K.ern die später direkt auf das Königtum gedeutete Aussage vorweg· 
111mmt, authentisch erklä rt. Die nachfolgende zweifache und in ihrer in-
haltlichen Aussage sich steigernde SeibscauHorderung der Menschheit 
von Schinar in V. 3.4 unterstützt diese Annahme. Bereits im erSten 
Hauptteil seiner Urgeschichte Gen 2-4· hat der Jahwist an der Rede 
des Menschen demonstriert, wie dieser das Ziel einer Einordnung in die 
Führungsgeschichre Gottes verfehlt und sich den Möglichkeiten der ei-
~enen schöpferischen Potenz verschreibt. Der Selbstrühmung der Frau 
tn Gen 4, ].28 entspricht in Gen 11,3.4 die Selbst3ufforderung der 
~enschheit von Schinar, deren Inhalt in einem urgeschichtlichen Text 
lucht in erster Linie kulturgeschichtlich, sondern theologisch auszuwer· 
~en ist. Es fällt nämlich auf daß die Beschreibung der Ziegelherst.ell ung 
10 V.3 mit dem Gebrauch' des Verbums Mrap einen Ausdruck wählt, 
d~r außerhalb von Gen 1 1 nirgendwo für den technischen Vorgang ~es 
Ziegeibrennens eingesetzt wird; vielmehr indiziert das Wort sonst. Im-
mer Totalverbrennung29. Verständlich wird die Wahl dieses Begnff~s 
und die damit verbundene Aussageabsichr des Jahwisten erst im Hort-
~on~ des übergreifenden Kontextes, innerhalb dessen gesehen sarap 
10 eIße Ana logie tritt zum Ganzopfer des Noach in 8,20. Gerade die 
~atsache, daß sdrap im kultischen Zusammenhang zwar kein eigenr-
IIcher Opferrerminus ist, wohl aber die Vernichtung der nach einem 
Opfer übriggebliebenen Reste beschreibt (Ex 12,10; Lev 8,32; 7,19; 
~8 Vgl. hierzu R, BRANDSCHF..IDT, Kain und Abcl, 13.18. 
9 Vgl. U. RÜTERSWÖRDEN, Art. §drap. In: ThWAT VII, 882-891. 885. Auf den 
Talbestand weist auch C. UEHUNGER (Weltreich, 363) hin, ohne jedoch die ent-
Sprechenden Schlußfolgerungen zu ziehen. 
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19,6 ff.), macht deutlich, wie weit die Menschheit von Schinar von der 
selbstlosen Hingabe des Noach entfernt ist. In beiden Fällen wird zwar 
erwas ,.verbrannt"; was jedoch die Menschheit von Schinar verbrennt, 
kommt allein ihren eigennützigen Zwecken zugute, ein Tatbestand, den 
der Jahwist durch ein zweimaliges ,.für sie" unterstreicht und so den 
Gegensatz zu dem "für Jahwe" in 8,20 noch stärker hervortreten läßt. 
Die mit derselben Interjektion eingeleitete zweite Selbsraufforderung 
ZUIll Bau einer Stadt und eines Turmes, der bis zum Himmel reicht, mit 
dem erk lärten Ziel, sich nicht zu zerstreuen, gibt deutlich zu erkennen, 
daß die Menschheit von Schinar ihren Daseinszweck in einer von der 
Vorstellung der Machtkonzenrration her bestimmten Herrschaftsaus-
übung beschlossen sieht. Als umgrenzter und befestigter Ort versinn-
bildlicht die Stadt die Einrichtung einer Stätte politischer Machtbal-
lung; der himmelhohe Turm als Abbild eines TempelturmesJ O, dessen 
Zweck nach gemeinorientalischer Vorstellung die Sicherung einer stän-
digen Verbindung zwischen Himmel und Erde, GOtt und Mensch, ist, 
steht Hir den Versuch der Menschheit von Schinar, diese ihre Herrschaft 
religiös zu untermauern und so dauerhaft zu installieren. Ihre Absichts-
erk lärung, dadurch den in 9, 19· geschilderten natürlichen Vorgang der 
Zerstreuung zu verhindern, be leuchtet letztendlich die ganze Zwielich-
tigkeit des Unternehmens, das der Jahwist im Unterschied zu 9,19·, 
wo er das Verbum näpa~ verwendet, hier mit einem Verbum vom sel-
ben Stamm, aber mit negativer Semantik, der Basis pw~ nämlich, kenn-
zeichnet. 
Die Rede vom Herabsteigen Jahwes in V. 5, der Stadt und Turm be-
sehen will, ist Ausdruck der Welrüberlegenheit Gottes, die dieser aber, 
getreu seiner SelbstverpAichtung in 8,21 .... einsetzt, um der sich auch 
im Angesicht der bewahrten Schöpfung abzeichnenden Unheilsge-
schichte der Menschheit eine Wende zu geben. Dies geschieht mittels 
der Berufung Abrahams, dessen Name Abram, theophor gedeutet als 
.. der (göttliche) Vater ist erhaben", das Verhältnis zum Namensträger 
wiedergibt und so gesehen von der unzerreißbaren Bindung Gones an 
der'l Menschen kündet, wenn er sich denn aus seiner Höhe des Niedri-
gen annimnn31 . Abraham nun wird aufgefordert allen im Land (Schi-
nar) gelebten und daher von der Gefahr der Hybri s bedrohten Bindun-
gen zu entsagen und sich unter der Führung Gones auf den Weg zu ma-
chen in ein Land, das Jahwe ihm zeigen wi rd. Diese Weisung enrsprichr 
JO Zur Diskussion der archaologischcn und hisrorischen Implikationen dieser 
Annahme eines Tempelrurmes vgl. 11. SEE8ASS, Genesi~ I, 277 f.i L. RUPPERT, 
Genesis, 502 H. 
31 Vgl. R. E. CLEMEf'oITS, Art. 'abrdIJdm, in: ThWAT I, 53-62. 55. 
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exakt den im erSten Hauprteil der jahwistischen Urgeschichte als ent-
scheidend für das Leben des 'adam und seine Entwicklung erkannten 
Konstituenten Formung, ßehauchung, Verserzung in den Garten Eden 
(Gen 2,7.8-) und deutet in dieser Korrespondenz den Modellcharakter 
Abrahams für die geschichrliche Existenz des Menschen an. Das mir 
Dativlls ethicus verstärkte Leitwort hiJlak in V. 1 beleuchtet, gesehen 
auf dem Hintergrund einer VOll Wanderschaft geprägten nomadischen 
Lebensweise, hier wie auch sonst in der Abrahamgeschichte das 
menschliche Dasein als ein Gehen von einem Ausgangs- zu einem Ziel-
on und versinnbildlicht so das Unterwegssein des Menschen unter der 
Führung Gorres32. Erst dann, wenn sich der Mensch im geschichtlichen 
Vollzug der Führung (= Formung) durch GOrt übereignet, wird ihm die 
Qualität des Lebensraumes und die Garantie seines Bestandes erschlos-
sen. Weil aber die Zusage des Landes Verheißungsgut ist, bedarf es von 
seiten des Menschen einer Entsprechung zu dieser Vorgabe Gottes, die 
der Jahwist mit dem Won Segen umschreibt und das er, wenn er Abra-
ham selbst einen Segen nennt, nicht funktional, sondern personal fest-
machr. In dieser Aussage, welche die Aufgabe des Erwählten und des-
sen Bestätigung durch GOtt in eins faßt, insofern Abraham werden soll, 
Was er von Jahwe her ist, kommt ein ErwähJungshandeln Gottes zum 
Ausdruck, das auf eine Vollendung ausgerichtet ist; denn nach Ausweis 
von V. 3- ist Abraham das Zeichen, welches den "Sippen des Ackerbo-
dens" Maßgabe ist auf ihrem Weg in den Segen Jahwes hinein. Der 
Ausdruck .. Sippen" an dieser Stelle hat nicht die staat~poJitischen Grö-
ßen der Welt im Blick sondern faßt die Welrbevölkerung als eine in 
Sippen verzweigte Men~hengemeinschaft auf und steht so in einem Bc-
z~g ZUm Schöpferhandein Gones am 'adam33. Die Tatsache, daß)ahwe 
emerseirs Schöpfer des Himmels und der Erde und anderersclts der 
GOtt Abrahams ist der sich in der Geschichte offenbart und der im Ho-
. , 
nzonr seiner Schöpfungs- und Geschichtsplanung die Völker nicht .aus 
de~ Blick verliert, läßt neben dem Anspruch der universalen Reich-
Weite seines Handels zugleich den m der Transzendenz. des göttlichen 
Wesens begründeten monotheistischen Grundzug des Jahwismus erken-
n.cn, dcn in späterer Zeit die exilisch-nachexilische Theologie Israels zu 
~l!1em eigenen Gegenstand der Renexion erhoben hat. Dem Jahwisten 
1St beides wichtig, weil nur so verständlich wird, inwiefern Abraham 
)2 Vgl. hierzu H. GROSS, Zur theologischen Bedeutung von Ihl/ak (gehen) in ~en Ab~aham-Geschichren (Gen 12-25), Jn: Die Väter Israels. Beiträge zur 
heologle der Parriarchenllberheferllngen Im AT (FS J. Scharben), hg. VOll 
~} GORG, Stuttgart 1989. 73-82. 
VgL H.-j. ZOBt:.L, Art. miIpahdh, in: ThWAT V, 86-93.92 f. 
19 
Modellcharakter hat für das, was die Offenbarung Jahwes für die 
Menschheit nach der Sintflut bereithält. Der Text endet in V.4· mit 
der Feststellung, daß Abraham der Weisung des führenden Gottes Folge 
leistet und dies ebenso selbstverständlich tut wie Abel sein Erstlingsop-
fer darbringt und wie Noach mit se inem Haus in die Arche geht. Daß 
Lot Abraham auf seinem Weg begleitet, setzt den wirkungsvollen 
Schlußpunkt im zweiten Hauptteil der jahwistischen Urgeschichte. Der 
jüngeren Damellung Gen 19,36 f. zufotge ist Lot der Stammvater der 
Ammoniter und der Moabiter, jener Völker also, die his(Orisch gesehen 
zusammen mit Israel im Zuge der aramäischen Wanderung nach Palä-
stina kamen. Auch in der jahwisrischen Stelle Cen 12,4 · tritt Lot in ei-
nen Bezug zu den Völkern. Im Kontext gesehen erscheint nämlich seine 
Ausrichtung an Abraham eine Konkretisierung dessen zu sein, was 
V. 3· den Sippen des Ackerbodens zusagt, die, wenn sie sich an Abra-
ham halten, des Segens teilhafrig werden. Zugleich wird am Ende des 
zweiten Hauptteils mit dieser Darstellung das Thema des dritten 
Hauptteils in der jahwistischen Urgesch ichte bereits angedeutet: Die 
heilsgeschichrliche Realisierung des mit der Schöpfung grundgelegren 
Anfangs im Weg des Mittlers Abraham. 
2. Traditionsgeschichtliche Beobachtungen 
Die Überlieferung vom Königtum Davids auf dem Zion, seine theologi-
sche Begründung im Rahmen einer Verheißungslinie, die erst dann zur 
Erfüllung gelangt, wenn König und Volk in Entsprechung zum Heils-
willen Jahwes den Zielen seiner Führung dienen und so der Zion als 
Ort unumschränkter Königsherrschaft Jahwes in Erscheinung tritt 
(2 Sam 7·), sowie die Bewahrung des Hauses David trotz seiner Auf-
lehnung gegen die Heilsabsichten des göttlichen Ceschichtsplanes nach 
dem Zusammenbruch des davidisch-salomonischen Croßreiches 926 
v. ehr. (vgl. 1 Kön 11,36) haben dem Jahwisten den Blick geschärft 
für die den Menschen als Geschöpf Gottes bestimmenden Elemente, 
wie sie im ersten Hauptteil seiner Urgeschichte (Gen 2--4·) zur Darstel-
lung gelangt sind l4 . Die Tradition vom Königtum Jahwes auf dem Zion 
steht auch im Hintergrund des zweiten Hauptteils der jahwistischen Ur-
geschichte (Gen 6-12·), wo der Auror die sich aus der Bewahrung des 
Erwählten ergebenden Konsequenzen für die geschichtliche Enrwick-
lung des Conesvolkes transparenr macht, und zwa r im Hinblick auf 
den Forrbestand der Schöpfung als einen Teil der Heilsoffenbarung Jah-
wes in der Geschich te. 
J'I Vgl. R. BRANDSOiElDT, Kain und Abcl, 16-21. 
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Die für den Glauben des Südreiches auch nach der Reichtstrennung 
maßgebliche Überzeugung von der Unverletzlichkeir des davidischen 
Königtums auf dem Zion (1 Kön 11, 36) har beileibe nichts zu tun mit 
d~r Manifesrierung einer politischen Theologie; nicht das Vorhanden-
sem der Institution garantiert bereits ihren Bestand, sondern allein Jah-
wes Treue zum einmal gewählten Ort seiner Offenbarungsgegenwarr, 
dessen Schurzwirkung alle dort Weilenden mit einbezieht. So kommt 
auch dem Tempel auf dem Zion nur insofern herausragende Bedeutung 
zu, als er Zeichen der freigewählren Gegenwart Gortes und seiner heils-
geschichtlichen Ziele ist, versinnbildlicht durch die in den Tempel über-
führte L1de (2 Sam 6), deren Name 'arem "Lade, Kasten" auf ihren in-
halt, die Weisung Gones verminelnde Gegensrände, hinweist und deren 
Beweglichkeit ein sprechendes Bild für die Führungsgeschichte Gottes 
mit seinem Volk ist. Diese Einsicht in Jahwes freigewählte Bindung an 
~en Ort seiner Offenbarungsgegenwart und dessen ~wahrung verdeut-
hcht der Jahwist in Gen 6-7· dadurch, daß er die aus der vorisrae-
litischen Jerllsalemer Traditon stammende mythische Vorstellung vom 
Chaoskampf eines Gottes gegen die den Bestand der Welt gefährdenden 
Kräftc lS aufgreih und sie auf die Bewahrung der Arche a ls Zeichen der 
VOn Zion ausgehenden Rerrerm3chr Gones zuschneider. Weil die Stärte 
der rettenden Offenbarungsgegenwart Gones weder lokal fixierbar 
noch vom Menschen her manipulierbar ist (vgl. 2 Sam 6,6-7), stellt 
der Jahwist diesen Ort als einen inminen der Chaosgewässer bewegli-
~hen, d.h. der Führung Gottes zugeordneten Raum dar und beschreibt 
Ihn mir Bezugnahme auf die Anschauung der Lade ('arotJ) als einen Ka-
Sten (t~biih), wobei er in 8, 13· zur Kennzeichnung der Arehendeeke 
mit mikseh jenes Wort einserzr, das sonst das Dach des Zeltheiligtmns 
(Ex 26, 14; 35, I I; 36, 19; 40, 19; Nurn 3, 25) oder die aus Feiten ge-
machre Decke der Lade meinr (Num 4, 8. 10-12; vgl. Ex 39, 34)36. 
Die Glaubenseinsicht, daß das Königtum Davids auf dem Zion nur 
a~s Setzung Gottes Bestand har, weitet sich in der theologischen Refle-
XIOn des Jahwisren zu der Erkenntnis, daß lentlieh alles Geschaffene 
Von der Treue Gones zum Anfang lebr; daher bringt der Autor diesen 
Sachverhalt in Gen 6-9· auch als ein die gesamte Schöpfung betreffen-
des Geschehen zur Darstellung. Wenn er in diesem Zusammenhang von 
de~ Insassen der Arche als "übriggeblieben" spricht (7,23·), dann 
Weist er negativ gesehen darauf hin, daß eine Welt, die mit sich altein 
j .~ Zur Übernahme mythischen Anschauungsmaterials aus vorisraelilischer Je-
iusalemer Tradition vg1. F. STOLZ, Strukluren und Figuren 1m Kult von Jerusa-
e~ (BZAW 118), ßerlin. New York 1970. 
Vgl. 11. RINCGREN. Art. kdsdl, in: ThWAT IV, 272-277. 277. 
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sein will, im Chaos untergeht; positiv jedoch hebt er mit dieser Aussage 
hervor, daß es nur Gott, der die letzte katastrophale Folgerung seines 
Gerichtes, die Annihilation des Geschaffenen nämlich, eben nicht will, 
zu verdanken ist, wenn die Substanz der Schöpfung im Sinn der Bestim-
mungen des Anfangs gewahrt bleibt. Wohl könnte GOtt ohne den Men-
schen leben, nicht aber der Mensch ohne Gott. Darum handelt Jahwe 
"um des Menschen willen" (8,21·), und der Mensch kann dieser Tat 
allein dadurch entsprechen, daß er in seinem Tun das "für Jahwe" 
(8,20) nicht vergißt. 
Die dem entgegenstehende Tatsache, daß ein vom Wesen her theo-
kratisch angelegtes (2 Sam 7·) und, wie es das Geschick Davids in des-
sen Aufstiegsgeschichte zum König (1 Sam 16-2 Sam 5) einerseits und 
der Fortbestand der Monarchie nach 926 v. Chr. ;lndererseits (1 Kön 
11,36) zu erkennen geben, ein von Anfang an der Rertertärigkeir Jah -
wes zugeordnetes Königtum (1 Sam 17,37; 18, 12.18; 24,19ff.; 
26,25; 2 Sam 5, 12) dennoch auf dem Weg machtpolitschen Gebarens 
sein Heil suchte, indem es Großreichpläne vielfach sk rupellos in die Tat 
umsetzte (2 Sam 8, ·1-14; 10, 1-9; 12,26-31) und zur Absicherung wie 
Dokumentation eigener Größe Festungs- wie Prachtbauten (2 Sam 
5, 9. 11 j 2 Kön 5, 9 f.; 2 Chr 11 ,5-12) selbst unter Einführung eines 
Frondienstsystems rücksichtslos errichtete (2 Sam 12,31; 1 Kön 5,27-
32; 9,15.17-21; 1'1, 27 f.), ja sogar im Sinn des sakralen Königtums 
den Jahwetempel als Statussymbol göttlich garantierren Segens bauen 
wollte (2 Sam 7, 1-7) und ihn letztlich tatsächlich in einer Baueinheit 
mit dem königlichen Palast erste llte (1 Kön 6 f.), nahm der Jahwist im 
Rückblick auf den Zerfa ll des Reiches 926 v. Chr. als Ausdruck des 
göttlichen Gerichtes in seiner unnachahmlichen Tiefenschau als ein 
überindividuelles Geschehen in den Blick. In der Königsgeschichte und 
der hierin zum Ausdruck kommenden Verdrängung der Retterfürsorge 
Jahwes an die Peripherie erkannte er die jeden Menschen affizierende 
Hybris und verdeutlichte diese verderbliche Einstellung folglich urge-
schichtlich im Vorgehen der Menschheit von Schinar, die sich nicht zer-
streuen, d. h. nicht führen lassen will und die, besessen von ihrer All-
macht, sich im Stadt- und Turmbau der eigenen Größe zu versichern 
gedenkt. Daß der Jahwist den Tempel in diesem Zusammenhang als 
Tempelturm in Erscheinung treten läßt lind zu dessen Kennzeichnung 
den Terminus migdäl wählt, der vornehmlich Befestigungswerke 
meintJ 7 , ist Ausdruck seiner massiven Kritik. Zeichen einer Bastion ist 
der Tempel in der Tat, insofern er Sinnbild der Befestigung isr, die Jah-
wes heilvolle Offenbarungsgegenwart verbürgt (Ps 46,5.8. 12), nicht 
37 Vgl. D. KELLERMANN, Art. migdiJl, in: ThWAT IV, 64 1--646. 643 f. 
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a~r als Garant einer vom Menschen ~er für die Absegnung eigener 
Ziele beanspruchten Schurzwirkung. Weil aber Gott mit seinem unein-
ge.schränkten Ja zur Schöpfungswirklichkeit (8,2 1·) zugleich seine Be-
reitschaft erklärt, in der Geschichte des Menschen auf eine Überwin-
dung der verderbnisbringenden Hybris hinzuwirken, wird Abraham, 
stellvertretend für die unter der Gnadenzuwendung Gottes stehende 
~enschheit, aufgerufen, sich aus der Weltverh:lftung zu lösen und im 
Sinn der Bestimmung des 'iidam von Gen 2· auf den Weg zu machen, 
um so die Welt z.um Guten hin zu verändern und als Schöpfung Gottes 
erkenntlich zu machen; denn allein in der Hinkehr und Entsprechung 
zum GOtt der Führungsgeschichte entfahet sich Segen als Weg in die 
Vollendung und wird für die .. Sippen des Ackerbodens" die Kontinuität 
des gönlichen Schöpferwirkens in der Geschichte zu einer erfahrbaren 
Größe. Damit bringt der Jahwist die Überzeugung von der besonderen 
~eils- und Segenszuwendung Gones, unrer welcher der davidische Kö-
mg steht (Ps 21,7; 72,17), theologisch auf den Punkt: Nicht kraft sei-
nes Armes ist der König bereits Segensmitrler für das Land, sondern 
nllr, wenn er sich als Geschöpf, das den .. göttlichen Vater" als .. erha-
ben" ansicht, d. h. wenn cr sich als "Abmm" in den Dienst der heilsge-
schichtlichen Offenbarung Jahwes stellt. 
Stellt man abschließend die Frage nach dem Grund, warum der Jah-
wist als Reaktion auf die Reichstrennung 926 v. Chr. im Süden eine 
z~eiteilige Urgeschichte konzipiert, welche mit der Abrahamgeschichte 
die Heilsgeschichte als einen integrierenden Bestandteil enthält, so darf 
bei der Antwort die Situation im Nordreich nicht außer Acht gelassen 
werden. Als sich nämlich 926 v. Chr. die Nordstämme vom Süden los-
sagten, ging mit der politischen Trennung in zwei voneinander unab-
hängige Staaten auch theologisch ein Bruch einher, den Jerobeam I. 
(927-907 v. ehr.) bei seiner Suche nach den Ursprüngen genuiner Jah-
we~erehnmg mit dem Rückgriff auf Traditionen der vorstaatlichen 
Zelt, die als Antithese zur Jerusalemer David-Ziontradition gedacht wa-
ren, bcsiegehe. So richtete er in den bereits zur Väterzeit als heilige 
Stätten geltenden Orten Dan und Sethel Reichsheiligtumer ein mir stier-
gestaltigen Postamenten als Kultobjekten, die auf archaische Weise die 
Stärke Jahwes versinnbildlichen sollten. Zugleich proklamIerte Jerobe-
am I. in Anknupfung an das im Norden stets wachgehaltene (vgl. Ri 8; 
2 Sam 20) Ideal der Rerrerbcstellung sein Amt als ein charismatisches 
Königtum, das im Gegensatz zu den Davididen im Süden ohne dynasti-
sche Zielrichrung lind Bindung an einen einzigen Regierungssitz aus-
kommen wollte. Ihren schriftlichen Ausdruck fand diese Rückkehr des 
Nordreiches zu den Traditionen des Anfangs im Werk des Elohistcn, 
der im Geschick des Stammvaters Jakob die Genese des Zwölfstämme-
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volkes als Anfangsgeschichte in den Blick nahm. Jedoch unabhängig 
von der Frage, ob die Jakobtradition zur Zeit des Jahwisten schon 
schrifrlich fixiert war oder nicht, ist es durchaus denkbar, daß allein die 
Herausforderung, die in diesem neuen Sraatskonzept des Nordens zwei-
felsohne beschlossen lag, fur den Jahwisten ein Ansroß war, sich gleich-
fa ll s mit dem Thema Anfang zu beschäftigen, wobei er allerdings die 
auf ihre vorstaarlichen Wurzeln hin befragte David-Ziontraditon des 
Südens in eine theologische Reflexion über den Anfang selbst einfließen 
ließ. Das Ergebnis ist innerhalb der alrorienta li schen Lireraturgartung 
Urgeschichte ein absolutes Novum: Eine zweiteilige Urgeschichte, wei-
che die Frage nach dem Anfang der Schöpfung mit der Frage nach dem 
Anfang der Heilsgeschichte wesenhaft verknüpftJ8 • Die Tatsache, daß 
nach dem Untergang des Nordreiches 721 v, Ch r. der Jehowist im 
7. Jhdt v, Chr, die jahwistische Urgeschichte und die e10histische Ge-
schichte des Stammvaters Jakob redigierte und zu einem einheitlichen 
Werk umschrieb, legt Zeugnis ab von der unverzichtbaren Aktualität 
des Themas Anfang für die Glaubensidentität Israels. In der genealogi-
schen Zuordnung von Abraham, dem von Jahwe zum Segen für die Sip-
pen des Ackerbodens auf den Weg gesandten 'adam, und der Jakobsip-
pe als dem aus Ägypten herausgeführten und Olm Sinai konstituierten 
Gottesvolk hat jener spätere Redaktor aber nur konsequent weiterge-
dacht, was der Jahwisr mit seiner zweigeteilten Urgeschichte bereits sei-
nerzeit theologisch vermittelt hat: daß Gott in ein und demselben Akt 
als Schöpfer und Herr der Geschichte (Erlöser) erkannt wird, daß in 
den Beschlüssen seines Herzens zum Anfang alles Geschaffenen der 
Grund für den Bestand der Schöpfung sowie flir den Fortgang der 
Heilsgeschichte beschlossen liegt lind GOtt insofern die Schöpfung auf 
Heil hin entworfen hat. 
38 Die gleiche Konzeption einer "zweiteiligen Urgeschichtc" begegnet auch in 
der Priesterschrift, wo - offcnbar in Anknüpfung an die Darstellung des Jahwi-
sten und in Weiterfuhrung seines Anliegens - der Noachbund (Gen 9,8-17) 
und der Abrahambund (Gen 17,1-14) sich wie zwei konzentrische Kreise ver-
hahen und wo der jahwename ausdrücklich erst mit dem Auszug Israels aus 
Ägypten eingefiihn wird (Ex 6, 3). 
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ERNST HAAG 
Gottes Bund mit Levi nach Maleachi 2 
Historische und theologische Aspekte des Priesterrums im Alten 
Testament 
Prof. Dr. Rudol( Mosis, Mahlt, zum 65. Geburtstag 
Im Rahmen einer Untersuchung zum Ursprung und zur Frühgeschichte 
des Priesreramrcs in der Kirche hat seinerzeit H. Schlier die exegetisch 
aufsch lußreiche Behauptung aufgestellt. daß die neutesramenrlichcn 
~rundlagen des Priestertums nicht einfach gleichzuserzcn sind mir dem 
Im Neuen Testament bezeugten Erscheinungsbild dieses Amtes und daß 
folglich nicht dessen Rekonstruktion schon genügt, um Einblick in das 
Wesen des christlichen Priestertums zu erhalten. Ihren Grund hat diese 
Feststellung nach H. Schlier darin, daß historisch im Neuen Testament 
das Priesreramr noch unentwickelt ist und daß theologisch die Form 
des neutestamentlichen Priesteramtes eher dessen zeitbedingre Realisie-
rung als dessen Wesen darstellt . .,Die neutesramentlichen Grundlagen 
de~ ~riesteramtCs", sagt H. Schlier, .. sind vielmehr die Prinzipien, die 
b~1 dl~ser ersten Realisierung wirksam waren und daher mehr oder we-
nlg~r In der Geschichte maßgebend geblieben sind."1 
Ähnlich verhält es sich im Alten Tesramenr mit der Institution des 
levitischen Priestertums, das theologisch wegen seines heilsgeschichtli-
chen Ursprungs und seiner wesenhaften Zuordnung zu Israel als Jahwe-
vo.lk (Ri 5,11) in Analogie zu dem vom Neuen Testament bezeugten 
Pnesrertum zu sehen ist. Historisch hat das Priestertum im Alten Testa-
ment eine lange und wechselvolle Entwick lung durchgemacht, ·deren 
Sc~werpunkte die Zeit der Seßhafrwerdung Israels in Kanaan sowie die 
Zelt des Ersten und Zweiten Tempels gewesen sind. 2 Dennoch sind 
trotz der im Verlauf dieser Entwicklung erfolgten tiefgreifenden Verän-
I H. SCHUER, Die neutestamentlichen Grundlagen des Priesteramtes, in: Der pr~esterliche ~ie~st I (QD ~~). Freibu~g 1970,81-114.81. 
P ' Zur Instltunon des levltlschcn Pncsterrums vgl. H. VON REVENTI.OW, Art. 
pr~ester/J>.riestertum V2. AT, in: TRE 27 (1997) 383-391; B. M. ZAPFF. Art. 
nester, In: NBL IIV1 (1997), 165-167; W. WERNER, An. uvi(r), NBL 11 
(995), 623-625; M. D. REIIM, Art. uvires and Priem, in: AncBibDict 4 ~99~) 297-310; 1-1. SI'.E8ASS, An. uvilLeviren, in: TRE 21 (1991) 36-40; J. 
I U~E~U. Art. Sacerdoce, in: DBS 10 (1985 ) 1170-1254; D. KEI.lERMANN, Art . 
. eU/I. 1I~: ThWAT 4 (1984) 492-521; M. HARAN, Temples and Temple-Service 
111 Anc.1ent Israel, Oxford 1978; L. SAßCURIN, Priesthood. A Compararive Stu-
dy, leIden 1973; A. D~:]sSLER, Das Priestertum im AT, in: Der priesterliche 
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derungen im Erscheinungsbild des levitischen Priestertums die für des~ 
sen Wesensbestimmung maßgeblichen Prinzipien von Anfang an die 
gleichen geblieben. Dem Aufweis dieser Grundlagen des Priestertums 
im Alten Testamem ist die fo lgende Umersuchung zu Mal 2, 1-9 ge· 
widmet.] 
I. Mal 2, 1-9: Literarische Gesta lt 
A. Beobachtungen zur Literarkritik 
Der Abschn in Mal 2, 1-9 bildet den zwei ten Teil ei nes gegen die Priesterschaft 
des Jerusalemer Tempels gerichteten Prophetenworres (1, 6-2,9), in dem auf 
den im ersten Teil vorgetragenen Schuldaufwe is (1,6- 14), eingelei tet mit ei ner 
den Überga ng markierenden Anrede an die Beschuldigten (2, I ), die fällige Ge-
richtsandrohung folgt (2,2-9). Literarkritisch weist der hier zur Untersuchung 
anstehende Abschnitt Unausgeglichenheiten und Spannungen auf. So gibt sich 
die inhaltlich auf 2,8 f. vorgreifende Aussage in 2,2b sowohl durch die Wie-
deraufnahme der vorher ausgesprochenen Flucha ndrohung (2,2a) wie auch 
durch deren (im Suffix) singularisch gewendete Spezifizierung als Zusat".l eines 
Ergänzers zu erkennen, der hier die ei nga ngs genannte Bedingung der Bereit-
schaft zum Hören vermißt hat. In 2,3 ist entgegen der oft mit Berufung auf G 
vorgenom menen Textänderung (a$oQitw = gdra') M zu belassen, wei l die dort 
mit gtYar gebi ldete Aussage nach Dm 28,20 eine in dem Fluch von 2,2a be-
schlossene Vernichtung zum Gegenstand hat und damit inhaltlich den Gedan-
kengang zu Ende führt. Die Aussage über den Mist der Festopfertiere in 2,3 
gehört dann wohl zu der schon in 2, 2b erka nnren Spezifizierung des Suafur-
teils. Ebenfalls erweist sich als Zusatz die holprig formulierte Auslegung des 
Levibundes in 2,5, die zum Teil im Vorgriff auf 2,6 das dort geschilderte 
Dienst (Q D 46), Freiburg 1970, 9-80; A. CODY, AHistory of Old Testament 
Priesthood, Rom 1969; A. H. J. GUNNEWEG, Leviten und Priester, Göttingen 
1965. 
3 Zu Rate gezogen wurden die Kommentare von H. VON REVENTLOW, 
Die Propheten Haggai, Sacharja und Maleachi (ATD 25/2), Göttingen 1993; 
A. DEISSLER, Zwölf Propheten 111 (NEB), Würzburg 1988; S. AMSLERI 
A. LACOCQuFiR. VUlLLEUMIER, Aggee, Zacharie, Malachie (CAT 11), Neuch:i-
tel-Paris 1981; W. RUDOLPH, Haggai/Sacharja 1-8/Sacharja 9-14/Ma leachi 
(KAT 13,4) Gütersloh 1976; K. ELUGER, Das Buch der zwölf Kleinen Prophe-
ren (ATD 2512), Göttingen 1959; H. JUNKER, Die zwölf Kleinen Propheten 11 
(HSAT 8), Bonn 1938; A. VAN HOONAoa:R, Les Douze Petits Prophcres (EB), 
Pari s 1908; dazu die Monographien: M. KRIEG, Mutmaßungen über Maleachi 
(AThANT 80), Zürich 1973; Th. LESCOW, Das Buch Maleachi, Texttheorie-
Auslegung-Kanontheorie, Stuttgart 1993; J. M. O'BRIEN, Priest and Levite in 
Malachi, Atlanta 1990; A. RENKER, Die Tora bei Maleachi (FThS 112), Frei-
burg 1979; schließlich der Artikel von G. HA sETS, Vorbild und Zerrbild. Eine 
Exegese von Maleachi 1,6-2,9, in: Teresianum 41 ( 1990) 5-58. 
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Funktionieren dieses Bundes hier einseitig mit Bezug auf die Gaben Gottes illu-
striert. In 2 7 unterbricht die Reflexion über die durch den Priester vermittelte Gotteserke~ntnis den vorwärts drängenden Fluß der Urteilsbegrundung, die 
sich von ihrer Zielserwng her nicht bei allgemeinen Wahrheiten aufhält, son-
dern kurz und treffend Tatbestände aneinanderreiht. 
B. Bcobachrungen zur Formkritik 
Der Text des Abschnittes Mal 2, 1-9 laUfet in deutscher Obersenung:4 
2 
3 
4 
5 
6 
7 
8 
Und jetzt ergeht an euch 
dieser Urteilsspruch, ihr Priester: 
Wenn ihr euch nicht zum Hören aufrafft 
und wenn ihr (es) euch nicht zu Herzen nehmt, 
meinem Namen Ehre zu erweisen, 
hat Jahwe der Heerscharen gesprochen, 
dann sende ich den Fluch unter euch 
und verfluche eure Segensspendungen. 
Ja, ich habe sie scholl (im Eitluf{all) /Jer{fllcht, 
welf Ihr (es) ellch lIicht ~II Herze" lIehmt. 
Seht: ich vernichte euch die Nachkommenschaft 
lind schfelldere ellch den Mist ins Gesicht, 
de" Mist ellrer }estop{er(tiere). 
und man schafft euch fort zu ihr. 
Dann werdet ihr erkennen, daß ich gegen euch 
diesen Urteilsspruch ausgesandt habe, 
damit Bestand habe mein Bund mit Levit 
hat Jahwe der Heerscharen gesprochen. 
Me", Bund ""t ,hm bestand darm: 
Das Lebe" ,md den Frlede,,_ ich gab SIe ilm,. 
Ehr{lIrcht, so daß er mich {ürclJtete 
Imd /Jor meitlem Namen Schell empfand. 
Zuverlässige Weisung war in seinem Mund, 
und nichts Verkehrtes fand sich auf seinen Lippen. 
In Frieden und Gerechtigkeit ging er mit mir, 
und viele hieh er von Schuld zuruck. 
Den" die Lippen des Priesters bewahren Erkenntnis, 
Imd Weisll"g sucht man allS seimml M,md. 
Delln der Bote Jahwes der Heerscharen ist er. 
Ihr aber seid von dem Weg abgewichen, 
habt viele zu Fall gebracht durch die." Weisung; 
4 Die sekundären Anteile sind kllrs,/J gedruckt. 
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ihr habt zunichte gemacht den Bund des LevjS, 
hat Jahwe der Heerscharen gesprochen. 
9 So mache auch ich euch vemchtet 
und erniedrigt vor allem Volk, 
dem gemäß, daß ihr nicht meine Wege beachtet 
und nach Gunst verfa hrt bei der (Erteilung der) Weisung. 
Der Grundbestand des Pro phetenwortes weist in seiner Struktur eine 
beeindruckende Geschlossenheit auf. An die Oberleitung vom Schuld-
aufweis zur Gerichtsankiindigung (2, 1) schließen sich drei gleich lange 
Abschnitte zu acht Stichen an, deren jeweils vierter die Kurzform der 
Botenspruchfo rmel enthält. Während der erste Ahschnin die Ankündi-
gung des Strafgerichtes Gon es im Fall des Nichthörenwollens entfaltet 
und hierbei die Segnungen der Priester mit Fluch bed roht (2,2 f. ) und 
dementsprechend der dritte Abschnitt von der Ausführung des Strafge-
richtes in der Verächdichmachung der Prieste r wegen ihrer Mißachtung 
des Levibundes spric ht (2, 8 f.), nennt der mittlere Abschnitt das Ziel 
der Strafma ßnahmen Gottes: die Aufrechterhalrung und Durchserzung 
des Bundes Gottes mit Lev i (2 ,4. 8). Bedenkt man, daß die Ankündi-
gu ng des Strafgerichtes Gones nur bed ingt, nämlich für den Fall des 
Nic hthörenwollens, ergeh t, dann zielt die Inteorion des Prophetenwor-
res, wie es auch di e konzentrische Anordnung der Abschnitte andeutet, 
auf die Wiederbewußtmachung des Bundes Gones mit Levi als einer 
über Sein und Nichtsein der Prieste r entscheidenden hei lsgeschichtli-
chen Gegebenheit. 
Formgeschichrlich ist die Texteinheit Mall , 6-2, 9 dem klassischen 
prophetischen Gerichtswort und dessen Aufbauelemeoren ähnlich: dem 
Schuldaufweis im ersten (1,6- 14) und der Unheilsankündigung im 
zweiten Tei l (2, 1-9). So lautet im allgemeinen das Urteil der For-
schung. Einzelbeobachrungen führen jedoch zu einer differenzie rteren 
Einschätzung der hier vorli egenden Form. Dazu gehört die konditionale 
Formulierung der Unhei lsankündigung und der ihr zugeo rdneten Alter-
naJi ve von Segen und Fluch (2 , 2), di e weisheitliche Maximen gebrau-
chende Auseinanderset"L.ung mir den Adressaten ( I, 6) und die Beschwö-
rung der als Entscheidungshilfe gedachten Glaubensvorste1lung von ei-
nem Bund Gottes mit Levi (2, 4.8). Ähnlichkeiten mir der in exilisch-
nachexi lischer Zeit entwickelten und ebenfalls Grundfo rmen propheri-
j Nach GES.-K. S IHe werden Eigennamen, deren Appcllativbedeutung für 
das 5praehbewußtsein noch hinlänglich erkennb<lf ist, häufig oder regelmäßig 
mit dem Artikel verbunden und können sich sogar an einen Genitiv anlehnen. 
Gemeint ist dann mit b'rit hallewi der "Levibund" als Umschreibung der Insti-
tution des levitischcn Priestertums. 
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~hcr Rede einsetzenden Umkehrpredigt6 sind unübersehbar. All das 
gilt auch für die Funktion der Texteinheit hinsichtlich ihrer Form, deren 
~omi letisch-paränetischer Charakter offenkundig ist. Formgeschichdich 
I~t daher die Texteinheit als Weiterentwicklung des prophetischen Ge-
nchtswortes zu werten, das hier _ entsprechend der Situation Israels 
nach der Heimkehr aus dem Exil und angesichts der heilsgeschichdich 
Zur Entscheidung rufenden historischen Stunde - Kritik lind Paränese 
verbindet. 
11. Mal 2, 1-9: Theologische Aussage 
A. Semantische Analyse 
GO(t hat, wie die Überleirung vom Schu ldau fweis zur Unheilsankündi-
gu~.g berichtet (2, t), über die I)riesterschaft im Tempel ein Strafurteil 
gefallt, dessen ungebrochene Gültigkeit sprachlich die Form des Nomi-
nalsatzes unterstreicht. Wenn danach die Priester keinerlei Bereitschaft 
zeigen, sich der vorher geäußerten Kritik an ihrer ehrfurchrslosen Op-
ferprax is zu stellen, wird Gon mir dem Strafurreil zusammen, gleich-
sam a ls dessen Inhalt, den für den Ungehorsam gegenüber seiner Wei-
su.ng ~orgesehenen Fluch (Dm 28,20) .. aussenden" (vgl. 2,4) und da -
mit dl~ "Segnungen" der Priester belegen (2, 2a). Bedenkt man, daß die 
Intention der hier angesprochenen Fluchandrohung auf die Austilgung 
und Vernichtung der vom Menschen erstellten Werke, nämlich auf die 
Auf}l~bung der Frucht seiner Arbeit und Mühe zielt (Dm 28,20), dann 
hat die Rede von den "Segnungen" der Priester den ihnen von Gort ge-
sc~cnkten Erfolg ihres Einsatzes zur Auferbauung des Jahwevolkes im 
Blick. Der Fluch Gones über diese "Segnungen" der Priester hat dann 
~wan~sl äufig zur Folge, daß ihre Tätigkeit zum Leerlauf wird und daß 
Ihr pnesterlicher Einsarl sich für das Jahwevolk zum Unheil auswirkt 
(vgl. 1-105 4,6). 
~r~ten Endes richtet sich der Fluch Gones auch gegen die Priester 
personhch. Beläßt man den von M überlieferten Text, dann ergibt sich 
als Deutung, daß Jahwe die Nachkommenschaft der Priester in seinem 
Zorn .. anherrscht" (wie das die Schöpfung bedrohende Chaos}7 und so 
b 6 Zur Gattung der prophetischen Umkehrpredigr vgl. E: HAAG, Sündcnvcrge-
1 ung und neuer Anf3ng, in: FS O. Knoch (Hg. J. J. DEGF..NHARDT). Srung3.rt 
p9jl, ~8-80; DERS., Zion und Schilo. Tradinon und Redaktion In Jer 7 und In 
s., 8; 111:. FS 11. Reineh (Hg. J. ZMIJfWSKI), Stllugarr 1990, 85- 113. 
Seh .. Zu dieser Ikdeuwng des Verbums giFar vgl. M. A. KLOI'FENSTIiIN, Wenn der 
. opfer die Ch30smachte .. anherrscht" (giFar) lind so das Ltben schurl.t . Zu 
'sll1cm wenig beachteren Aspekt des Zorns GOrtes im Alten Testament, In: ThZ 
3 (1997) 33-43. 
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in dem von ihm in Gang gesetzten Unhei lsgeschehen die Priester mir ih-
rer Nachkommenschaft den ve rdienten Untergang finden läßr. Gedacht 
ist hierbei, wenn man als Hintergrund der Aussage den Kontext der 
gleichen deureronomischen Fluchandrohung wie vorher (2,2) voraus-
setzt (Dtn 28,21 f.), an die vollständige Ausmerzung der Schuldigen 
aus dem Land der Verheißung. 
Sinn und Ziel des mit dem Urteilsspruch Jahwes verbundenen Straf-
gerichts an den pflichtvergessenen Priestern ist, wie es nachher die 
Adressaten selbst als ein Offenbarungsgeschehen "erkennen" werden, 
die Aufrechterhalwng und Durchsetzung des Bundes Gones mit Levi 
(2,4) . Als Ahnherr des in Israel zum Dienst vor j ahwe berufenen Stam-
mes gleichen Namens (Dm 10, 8 L) meint Levi hier den Repräsentanten 
des nach ihm benannten Priestertums im jahwevolk (D tn 33,8- 11 ). 
Die Eigenart und die Bedeutung dieses Priestertums hebt das von Gott 
als "Levibund " bezeichnete Gemeinschaftsverhälrnis zwischen ihm und 
dem hier offenbar für die Institution des levitischen Priestertums ste-
henden Levi (vgl. 2,8) hervor. Zwei mit dem Begriff .. Bund" zum Aus-
druck gebrachte Aspekte sind dabei zu beachten: einmal die als Gna-
denzuwendung verstandene Selbstverpflichtung Jahwes zum Festhalten 
an der Erwählung Levis und sodann die Levi und dem von ihm reprä-
sentierten Priestertum auferlegte VerpflichwngS, in Treue und Gewis-
senhaftigkeit den Dienst vor jahwe zu absolvieren. 9 
Weitere Zeugnisse der alttestamenrlichen Überlieferung beleuchten 
dieses Verständnis des Bundes Gottes mit Levi. So berichtet Nehemia, 
daß er einen der Söhne des Hohenpriesters jojada, der ein Schwieger-
sohn des Srarrhalters Sanballat geworden war, des Landes verwiesen 
hat mit der Begründung, er habe das Priestertum und den Bund mit 
g Die Auffassung von E. KLTfSCH, daß b'rit hier nicht die den Priestern aufer-
legte Verpflichtung, sondern die göuliche Gabe oder Zusage bedeute (Verhei-
ßung und Gesetz. Berlin 1973, 120), hat kdne Stüt'le im Text, der offensicht-
lich die Institution des levitischen Priestertums mir den ihr von der Tora vorge-
schriebenen offiziellen Aufgaben im Blick hat. 
9 Das Funktionieren dieses Levibundes beschreibt anschließend ein Ergiinzer: 
Jahwe hat Levi .. das Leben" und "den Frieden;< gegeben, aber auch .. Furcht" 
vor seinem Namen auferlegt (2,5). Beachtet man, daß Dm 3D, 15. 19 "das Le-
ben" die Existenz im Land der Verheißung meint, die, weil Jahwe selbst !lach 
Dm 30,20 das Leben Israels ist, ihren Gnmd in der Heilsgemeinschaft mit ihm 
hat, dann ist "der Frieden" in Anknüpfung an den nächsten Vers (2,6) die 
Qualifikation dieser Heilsgemeinschafr als Übereinstimmung mit GOtt und sei-
ner Führung. Die Annahme dieser Gnadenzuwendung Jahwes geschieht aber in 
.. Furcht" und damit in jener Glaubenshaltung, die Maleachi bei der Priester-
schaft von Jerusalem vermifk 
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den Leviten befleckt (Neh 13,28 f.). Offenbar hatte Nehemia bei dieser 
Maßnahme im Sinn. daß der Sohn des Hohenpriesters als ein möglicher 
Nachfolger se ines Vaters an die strenge Vorschrift des Gesetzes gebun-
den war, die dem Hohenpriester die Ehe mit einer Ausländerin verbot 
(Lev 2 1, 14). Wichtig für die Glaubensvorstellung von dem Festhalten 
Jah~~s an der Auserwählung Levis zum Priestertum ist sodann die Par-
allehslerung von Davidbund und Levibund im Kontexr einer eschatolo-
gisch ausgerichteten Prophetie, die von der Sicherung der Nachkom-
menschaft Davids und Levis als den Trägern eines von Jahwe begründe-
ten Erwählungsverhältnisses spricht Uer 33,14-22). Der Levibund hat 
d.~mnach - im Unterschied zu dem als Auszeichnung und Belohnung 
fur Glaubenseifer dem Pinhas (und mit ihm dem Priestergeschlecht der 
~akkabäer: I Makk 2, 54) gewährten "Bund des Friedens" und "Bund 
eIßes ~wigen Priestertums" (Num 25, 10-13) - die bleibende Gültigkeit 
des Priestertums in Israel als einer Institution des theokratisch verfa ßten 
Jahwevolkes im Blick. Gleichzeitig kommt bei dem Levibund die Glau-
bensüberzeugung zum Ausdruck, daß im Hinblick auf den in der Of-
f~nbarung Jahwes gründenden Ursprung des Priesterrums bei all den zu 
diesem Dienst Auserwählten ein Akt der Berufung durch Gon der offi-
ziellen Anstellung durch das Jahwevolk vorangehen muß. 
Am Beispiel Lev is, der hier als Repräscnranr des nach ihm benann-
ten Priestertums urbildliche Bedeutung für dessen Wesen hat, besch reibt 
der Prophet die rechte Wahrnehmung des priesterliche':l Dienstes (2,6). 
D~nac h hat .. Zuverl ässigkeit", und das heißt hier: Übereinsti~mun~ 
mIt der Offenbarung Jahwes die Lehrtätigkeit Lc:vis bestimmt; kelßerlel 
.. Verkehrtheit" durch Anpassung an säkulares und weltimmanent~s 
Denken (vgl. Jer 5, 30 L) hat die Erteilung der ihm aufgenagenen .. Wei-
sung" (vgl. Jer 18, 18) verfä lscht. Und weil die Lauterkeit Levis ihre 
Wurzeln in seiner hier als Frieden" und "Geradheit" bezeichneten un-geteilt~n I-!inga be an Gon (vgl. 2 Kön 20,3) und in der engen Verbun-
denheit semes Lebenswandels .. mir" Jahwe (vgl. Gen 5,24) besaß, hat 
er durch die verantwortungsvolle Handhabung der Weisung und nicht 
zu letzt durch sein überzeugendes Beispiel "viele vor Sündenschuld" be-
wahrt. lo 
10 Sentenzenarrig faßt ein Ergänzer die Aussage Maleachi~ über die rechte 
Wahrnehmung des priesterlichen Dienstes zusammen: Es Ist die Vermlulung der 
.. C:oneser~enntnis" (2,7). Gemeint ist damit das Glaubcnswlssen von.Ja.hwes 
hell.sgesch lchtlicher Offenbarung und der sich daraus ergebenden surlichen 
Weisung. Der Hinweis auf die Würde des Priesters als .. Bore Jahwes" (vgl. Hag 
I, 13) he.bt 10 diesem Zusammenhang dessen prophetische Auroritar bei der In -
terpretation des verbindlichen Lehrgutes hervor. Zur Herkunft und En~l(;k. 
lung des BegriUes der Gotteserkenntnis vgL vor allen H. W. WOl.FF, "Wissen 
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Im Komrast zu diesem Ideal des levitischen Priestertums beschreibt 
der Prophet die Schuld der Priesterschaft von Jerusalem: Die ))riesrer 
sind abgewichen von .. dem Weg", der nach der Auffassung des Deute-
ronomiums die Ganzheit der im mosaischen Geserl. enthaltenen Wei-
sung Jahwes meint (Dtn 5,32 f.i 9, 12. 16; 11, 28; 31,29). Die Folge 
war, daß die Verkehrthcit ihres Lebenswandels sich auch auf ihre Lehr-
vcrklindigung lind Seelsorge übertrug und daß ihre falsche Weisung 
nicht wenige zum Straucheln brachte (vgl. Hos 4, 4-J 0; Ez 44, 12). Da-
durch aber haben diese Priester den ihnen von Gon zur AuOage ge-
machten .. Bund des Levi" zunichte gemacht (2, 8). Das heißt: sie haben 
durch ihr Versagen als Priester für ihre Person die Institution des leviti-
schen Priestertums innerlich ausgehöhlt. 
Die Reaktion Jahwes auf das skandalöse Fehlverhalten der Priester-
schaft besteht darin, daß er sie in der Akzeptanz des Volkes um ihr An-
sehen bringt (2,9). Weil die Priester unter Mißachrung der Wege Jah-
wes bei seiner Offenbarung in Gericht und Heil Ues 55, 8 f.; Ps 95, 10; 
Spr 8,32) sowie bei ihrer Lehrverkündigung und Weislillg gegen die 
Vorschrift des Gesetzes (Dm 1, 17) nach Gunst verfahren (Lev 19,15) 
und so mit Rücksicht auf den EinOuß und die Macht von Menschen 
vorgegangen sind, werden sie bei ihrem Untergang in grausamer Em-
täuschung die Nichtigkeit und Hohlheit ihres Fehlverhaltens erleben. 
B. Theologische Synthese 
I . Die Tradition 
Hinter de r die Ausführungen des Propheten in Mal 2, 1-9 prägenden 
Gl:tubensvorstellung vom Levibund steht, wie die Analyse deutlich ge-
zeigt hat, die in Israel als Jahwevolk beheimatete Institurion des leviti-
schen Priestertums mit der für ihr Amtsverständnis charakteristischen 
Tradition. Innerhalb der für das Aufkommen und die Entfaltung dieser 
Tradition theologisch höchst bebngvollen, historisch :lllerdings nicht 
mehr ganz aufhell baren Geschichte des levitischen Priestertums lassen 
sich schwerpunktmäßig drei Abschnitte unterscheiden. 
um Gon" als Urform von Theologie, in: Ges. Scudo zum AT (TB 22), München 
1964, 182-205 und die kritische Auseinandersetzung mir den dort vorgetrage-
nen Thesen von R. G. KRATZ, Erkenntnis Gones im I-Ioseabuch; in: ZThK 94 
(1997) 1-24. Bei aller Anerkennung der Bedeutung, die dem Hoseabuch bei 
der theologischen Formulierung des Begriffes der Goneserkennmis zukommt, 
bleibt ledoch die Annahme von dessen Verwurzelung in der Tradition des Levi-
tentums (1-1. W. WOLff) nach wie vor höchst wahrscheinlich. 
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a. Die Zeit der Seßhaftwerdung Israels 
An~e~ichts der Tatsache, daß die Anfänge des levitischen Priestertums 
~elthm im Dunkel der Frühgeschichte Israels liegen lind die diesbezüg-
lI.chen Quellen im Alten Testament theologisch reflektiert und inrerpre-
tlert w.orden sind, hat seinerzeit A. H. J. Gunneweg mit Recht bemerkt, 
daß hle! die historischen Fragen erSt dann gestellt werden können, 
we~n die Probleme der Traditionsbildung als solcher, der Tradenten-
kreise und deren Inrenrionen, Interessen und Tendenzen hinreichend be-
h~nde1r worden sind. 11 Für die vorliegende Unrersuchung lautet daher 
d .. e Fra~e nicht: Wo sind im Alten Testament die ältesten Zeugnisse für 
em reltgionsgesch ichtlich in Analogie zu ähnlichen Institutionen ve r-
standenes Priestertum zu finden? Sondern: Was läßt sich aus der im AI-
t~n Testament schon theologisch reAekrierten und interpretierten Tradi-
tI~m unter Beachtung ihrer Eigenart durch Rückschlüsse historisch über 
die Anfänge des levitischen Priestertums entnehmen? 
A.u.sgangspunkt für die Antwort auf diese Frage sei eine die ältere 
Tradlflon schon auslegende und ihre Wesensmerkmale prägnant zusam-
menbssende Nachricht im Buch Deuteronomium, daß Gott nämlich 
aus Israel schon am Sinai den Sramm Levi ausgesondcrf hat, um die 
B~ndeslade zu tragen, vor Jahwe zu stehen und ihm zu die!"'en sowie in 
st:mcm Namen Segen zu spenden; deshalb, so fügt die Überlieferung 
hmzu, hat Levi auch im Unterschied zu seinen Brüdern keinen Anreil 
am ~and der Verheißung erhalten, weil Jahwe selbst sein Anteil gewor-
d~n ISt (Dtn 10, 8 L). Zwei Beobachnmgen drängen sich hier auf. Zu-
nachst die Existell7. eines für die Institution des levitischen Priestertums 
offen?ar wesenhaften $pannungsverhälrnisses: Während die Leviten ei-
nerseits ein inregrierender Bestandteil des durch die Offenbarung Gottes 
konstituierten Jahwcvolkes sind befinden sie sich andererseits bei der Wa~rnehmung ihres durch die' Aussonderung ermöglichten Dienstes f~kttsch in einem Gegenüber zu diesem Jahwevolk. Aufschlußreich für 
die Wesens bestimmung dcs levitischen Priestertums iSf sodann die ~­
obachtung, daß die Anfänge dieser Instiflltion nicht, wie mall vom Pne-
stertum als einem religiollsgeschichrlich bekannten Phänomen her anzu-
nehmen geneigt ist, in einem der alten Heiligtümer Israels und deren 
1.1 GUNNEWEG (Anm. 2), 219. Zum Unprung des levitischen Prlesterrums und 
~II~C~ Geschic~te vgl. außer der in Anm. 2 angeführten Literatur: R. Al~ERTZ, 
G c.h~ lonsgeschLChte Israels in alttestamentlicher Zeit (ATD_Erg.ullUngsrc,hc 8), 
50tttngcn 1992; G. SCIiMIlT, Der Ursprung des Levitentums, ZAW 94 (1982) 
75-599; H. SCIIULZ, Leviten im vorstaatlichen Israel und Im Mutieren Osten, Munc~en 1987; R, de VAUX, Das Alte Testament und ~ine Lebensordnungen 
11, Freiburg 1962. --:-:--
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Kultbetrieb, sondern zutiefst in der als Jahwevolk verstandenen sakra-
len Stämmeföderation 12 des vorstaatlichen Israel anzutreffen sind. 
Nimmt man beide Beobachtungen als heuristische Hinweise auf das 
Wesen des levitischen Priestertums ernst, dann entfalten auch die weni-
gen Quellenzeugnisse für diese Institution aus der Zeit der Seßhaftwer-
dung Israels sowohl historisch wie auch theologisch eine nicht zu unter-
schätzende Aussagekraft. 
So verrät der im Jakobssegen dem Envater in den Mund gelegte 
Ausspruch über Simeon und Levi, daß sein Verfasser zwar aus der ihm 
überkommenen Tradition einen Stamm Levi kennt, der mit dem Stamm 
Simeon zusammen (bei der Landnahme?) einmal Kämpfe geführt hat, 
daß aber zu seiner Zeit dieser Stamm Levi nur noch in Restbeständen 
existiert, deren Wohnsitz sich auf das Siedlungsgebiet der Bruder-
stämme veneilt (Gen 49,5-7). Offensichtlich deckt sich dieser Befund 
mit der aus deuteronomischer Sicht gestalteten Aussage des Richterbu-
ches, daß in Juda (Ri 17,7-9) und Efraim (Ri 19,1) Leviten als Fremd-
linge lehten. Die Angaben stimmen aber auch mit dem für die Stämme-
föderation Israels geltenden Gesetz liberein, daß sich die Zahl ihrer 
Mitglieder verändern konnte, wenn neue Stämme hinzutraten und alte 
durch Fusion miteinander oder durch Dezimierung verschwanden. 13 
Auffälligerweise haben nun ausgerechnet diese erbbesitzlosen levi-
ten als prädisponiert und legitimiert für die Anstellung als Priester an 
einem Landesheiligtum gegolten und darum als Anwärter, wie es 
scheint, den Vorrang gehabt. Das geht schon aus der im Richterbuch 
überlieferten Episode von einem als Fremdling bezeichneten Leviten 
hervor, der zuerst von dem Efraimiten Micha privat (Ri 17,7-13) und 
12 Weil die Forschung die Amphiktyonie-Hypothese von M. NOTH (Das 
System der zwölf Stämme Israels, Stuttgart 1930) als Verstehensmodell für die 
Organisation des vorstaatlichen Israel nicht mehr f[jr tragfähig hält, serl.l 
11. DONNFR sich dafür ein, den Stämmeverband des vorstaatlichen Israel, des-
sen Zwöl~ahl er für ci.n The~rieprodu.kt hält, 31s ~ine. regional-po.litische Stiin'!-
me föderation zu begreifen, WI.~ man sie als Or~aßl~atlonsf~rm bei den aramäi-
schen und prOtoarablschen Stammeverbanden Jeweils vor emer Staatsgründung 
mil monarchischer Spaze kennt. Die Bildung solcher Stammeföderationen ist 
nach H. DONNER ein Versuch, die Anarchie zu überwmden, die Interessen zu 
domestizieren sowie Frieden, Ordnung und Recht möglich zu machen (Ge-
schichte des Volkes Israel und seiner Nachbarn in Grundzugen I, ATD-Ergän-
tungsreihe 4/1, Göttingen 1984,62-70). hn Unrerschied zu der Amphiktyonie-
J Iypothese sagt jedoch das Konzept einer solchen politischen Stämmcföder:Jtion 
nichts über den religiös-sakralen Charakter des Zwölfst.lmmeverbandcs Israel 
und die ihn sozial und politisch prägende Dynamik sdnes Jahweglaubens 3US, 
ohne den man die Eigenart des levitischen Priestertums nicht verstehen kann. 
I) Vgl. DONNER (Anm. 12),68 f. 
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danach von Angehörigen des Stammes Dan offiziell (Ri 18,13-31) als 
Priester an einem Heiligtum angestellt wird. 14 Unklar bleibt die Bezie-
hung der Priesterschaften von Schilo und Nob zu der Tradition des Le-
vitismus. Beachtung verdiem jedoch das Vorgehen der deuteronomisti-
sehen Redaktion, Priestergestahen dieser Heiligtümer wie Eli, Ahija, 
Ahitub, Ahimelech und Abiathar genealogisch umereinander (1 Sam 
4,19-22; 14,3; 22,9.20; 23,6; 30,7) und über Eli und seine ägypti-
sche Namen tragenden Söhne Hofni und Pinhas mit der Mosczeit und 
so mit dem Priestertum der Leviten zu verbinden (1 Sam 2,27 f.): ein 
V?rgang, der historisch wohl nicht ganz ohne Anhaltspunkte erfolgt ist, 
"":Ie das Beispiel des Eliden Abjathar anzudeuten scheint, den Salomo in 
die nahe bei Nob ge legene Levitenstadtl.S Anatot Uos 21, 17 f.) ver-
banme, wo er ein Landgut besaß (I Kön 2,26 f.). 
Die mangelnde Eindeutigkeit der Quellen für den Nachweis der 
Kontinuität des levitischen Priestertums in der Zeit der Seßhaftwerdung 
Israels hat ihren Grund offenbar weniger in dem noch unvollkommenen 
Zustand dieser Institution als vielmehr darin, daß diese damals einer 
tiefgreifenden Modifikation ausgesetzt war. Bei der Einführung des Jah-
wekultes in Kanaan wurde Israel nämlich mit der Existenz einer Reihe 
von Landesheiligtümern konfromiert, deren EI kulte schon die Väter 
praktiziert hatten und die alle über eine organisierte Priesterschaft ver-
f~gten. In Ermangelung eines für die ganze Stämmeföderation verbind-
lichen Zemralheiligtums war daher Israel dazu tibergegangen, die schon 
bestehenden Landesheiligtümer in Stätten des Jahwekulres umzuwan-
deln, wobei die Aufstellung der Lade, eines nicht orrsgebundenen, doch ~ür die Tradition des levitischen Priestertums eminem wichtigen Kultob-
lekts, eine nicht zu unterschätzende Rolle gespielt hat. '6 Darüber hin-
I" Die Angabe in Ri 18,30, wonach sich die Priesterschaft von Dan auf d~n 
Mosesohn Gerschom zurückfuhrt, halt R. AlBF.RTZ (Anm. 11) fur glaubwürdig 
(94 Anm. 97), weil sie den sonstigen Levltengenealogien widerspricht, wo 
Gerschom ein Sohn Levis iSI (Ex 6, 16) und weil sie das der Vorzeit zuge-
~andte Vorgehen Jerobeams I. beslaligt, der Im Unterschied zu David nicht in 
die lokalen Priesterschaften der allen Kuitorte eingegriffen hat (220 Anm. 34). 
~s R;. dc VAUX (Anm. 11) gehr von der nichr unbegrundeten Annahme au.s, daß 
die Liste der Levitenstädte in Jas 21,1-42, abgesehen von Ihrer utopischen 
Systematisierung, auf einem alten Dokument beruhen muß, das histOrisch der 
Situation des uber ganz Israel verstreuten Stammes der Leviten entsprach (201-
203). 
16 Als Ort der OHenbarungsgegenwart Jahwes (und nicht direkt als Kulrgeräl) 
markierte in vorsraatlicher Zeit die Lade das Kultobiekt für den Dienst der 
Leviten. Zur Problematik der Lade vgl. E. Rl:'.lJrERIM. GÖRG, Art. Lade, in. 
NBL 11 (1995)574-578. 
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aus hat man bei der Umwandlung der einzelnen Landesheiligtümer in 
Stänen des Jahwekultes allem Anschein nach außer Leviten auch Prie-
ster nichtisraelitischer Herkunft angestellt oder einfach übernommen, 
unter der Voraussetzung allerdings, daß sie den schon von den Vätern 
anerkannten Elkult praktizierten. Ausschlaggebend für die Richtigkeit 
des dorr geübten Jahwekultes war jedoch, wie die Quellen trotz ihrer 
Spärlichkeit deutlich bezeugen, die Kontinuität der Institution des levi -
fischen Priestertums, das offenbar als der Garant für die Legitimität des 
Jahwekultes galt. 
Der Grund für diese hohe Autorität der Leviten liegt allem Anschein 
nach in ihrer Beziehung zu Mose beschlossen, der nach Ausweis der 
Tradition aus dem Stamm Levi kam (Ex 2, 'I; 6, 16-20). Allerdings be-
darf diese Beziehung der Leviten zu Mose noch der näheren Erklärung. 
So ist hi storisch im Hinblick auf die Konstitutierung Israels als Jahwe-
volk der Rückschluß erlaubt, daß in dieser Anfangssiruation - in Ober-
einstimmung mit den Lebensumständen der aus Ägypten geflohenen 
Moseschar - Angehörige des Stammes Levi, möglicherweise von Mose 
persönlich ausgewählt, qualifizierte Zeugen und anschließend privil e-
gierte Mitarbeiter des Offenbarungsmittlers geworden sind. ' 7 In der tri-
bai geprägten Vorstcllungswelt der vorstaatlichen Stämmeföderation 
hat man später diese Auszeichnung der engeren Umgebung des Mose, 
motiviert durch den faktischen Einsatz der Leviten beim Jahwekult an 
der Lade, als Ehrenvorzug auf den ganzen Stamm Levi oder genaller ge-
sagt: auf dessen noch verbliebenen Restbestand ausgedehnt. Rechtlich 
greifbare Gestalt hat jedoch diese Prädisposition und Legitimation der 
Leviten für den Priesterdienst in Israel erst durch die von der Stämme-
föderation als Institution vollzogene jeweilige Anstellung an einem Hei-
ligtum erhalten. Theologisch waren dann die solcherart zu Priestern be-
ste ll ten Leviten offizielle Repräsentanten des Offenbarungsminlers 
Mose lind von Israe l als Jahwevo lk akzeptierte Tradenren des Glaubens 
an Jahwe. 
17 Auch AlBF.R"rz (Anm. 11 ) hält das Bez.iehungsgeflecht zwischen den Leviten 
und der mosaischen Vorleit rür so eng, "daß es durchaus möglich ist, daß zu-
mindest das Grundmuster einer mobilen, tri baI organisierten religiösen Genos-
senschaft, welches in vorstaatlicher Zei t nachweisbar ist, auf die Mosezeit und 
den beginflenden Großkulr der Exodusgruppc zurückgeht. Von daher würde er-
klärbar, warum es neben den lokalen Priesterschafren überhaupr zu einer sol-
chen mobilen Priesterzunft gekommen ist; von daher würde auch verständlich, 
wie die dtn. Theorie von der levitischen Herkunft aller Priesrer enrsrehen 
konnte" (94 f.). 
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b. Die Zeit des Ersten Tempels 
Das Aufkommen der Monarchie in Israel und die Ausübung der in der 
Form des sakralen Königtums einhergehenden politischen Macht führ-
ten in dem Reich Davids und Salomos - nicht zuletzt auch wegen der 
von diesen Königen im Zeichen einer ausgleichenden Religionspolitik 
betrieben Versöhnung heterogener Bcvölkerungsanteile - bald zu einer 
Reihe synkretistischer Neuerungen im Jahwekult. 18 So ließ Salomo in 
Jerusalem einen Tempel als Reichsheiligtum errichten, der nicht nur als 
solcher schon Eigentum des Königs war, sondern auch architektonisch 
sich mit dem Herrscherpalast zusammen als eine Einheit präsentierte 
(1 Kön 7,12). Die Tempelpriester waren weisungsgebundene königliche 
Beamte und zum Teil sogar Mitglieder der königlichen Familie (2 Sam 
8, 17 f.). Der Kom.eption des sakralen Königtums entsprechend übte 
der König in Jerusalem als Inhaber der wichtigsten Ordnungsrnacht auf 
Erden selbst priesterliche Funktionen aus (I Kön 8,4. 14.55.62 f.). Er 
garantierte die bauliche Instandhaltung des Tempels und den Unterhalt 
des dort betriebenen Opferkultes und besaß die Verfügungsgewalt über 
die Tempelfinanzen (2 Kön 12,5-17; 22,4-7). Ocr fest in die Monar-
chie integrierte Jahwekult stand somit direkt im Dienst der Legitimati-
on und der Stabilisierung königlicher Hertschaft sowie der dauernden 
Sicherung des Bestandes und der Einheit des Reiches. All das aber blieb 
nicht ohne Folgen für die Institution des levitischen Priestertums und 
seine Funktion an den jetzt in staatlicher Trägerschafr organisierten 
Reichshei ligtümern in Israel. 
In Jerusalem hatte die Monarchie bei der Einrichtung des Jahwekul-
tes und bei der Organisation der Tempclpriestcrschaft zwar grundsätz-
lich noch die Tradition des vorstaatlichen Israel zu wahren versucht, 
doch blieben ihre Anstrengungen zur Aufrechterhaltung der Kontinuität 
ambivalent. So hatte Salomo die schon von David nach Jerusalem ver-
brachte Lade (2 Sam 6) als das Symbol der Offenbarungsgegenwan 
Jahwes bei der Führung seines Volkes im Allerheiligsten des Tempels 
aufstellen lassen (1 Kön 8), doch war die Architektur des Reichsheilig-
tums ganz darauf ausgerichtet, der Bindung Jahwes an diesen Ort der-
art Ausdruck zu verleihen, daß fortan Jahwe in statuarischer Anwesen-
heit auf dem Kerubenrhron als der auf Zion thronende und wohnende 
Gott Israels galt Ues 6, I; 8, 18). Auch hane David zunächst Abjarhar, 
seinen Freund und Vertrauren aus der Zeit seines Aufsriegs zur Macht 
(1 Sam 23,9; 30,7), als Repräsentanten des Priestertums in der alten 
111 Zur religionsgeschiehrlichen Problematik dieser Neuerungen vgl. die instruk-
riven Ausführungen von AI.BERTZ (Anm. 11), 190-212. 
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Srämmcföderarion (1 Sam 14,3; 22,20-23) in Jerusalem mit dem 
Dienst an der Lade beauftragt, aber ihm zugleich auch Zadok zugesellt 
(2 Sam 15,24-29; 17,15; 19,12), der höchsrwahrscheinlich aus der 
Priesterschaft des jebusitischen EI-Eljon-Heiligtums von Jerusa lern 
kam l9 und dem Salomo nach der Verbannung Abjathars (1 Kön 
2,26 L) die alleinige und wohl auch erbliche Leitung (1 Kön 4,2) des 
Jahwekultes im Tempel übenrug. 
Im Umerschied dazu hatten in Nordisrae! die kultpolitischen Maß-
nahmen Jerobeams I. bei der Einführung der Monarchie, wie R. Albertz 
bemerkt, einen geradezu erzkonservativen Charakter. Hier wählte der 
König mit Bethe! als Standort des wichtigsten Reichsheiligtums ein für 
Israel schon durch die Jakobtradition legitimiertes religiöses Zentrum 
aus; darüber hinaus förderte er in Anknüpfung an die kultische Dezen-
rralität der vorstaatlichen Stämmeföderation neben Bethe! auch andere 
Heiligtümer wie Dan und wohl auch Sichern und Pniet (1 Kön 12,25; 
Gen 33, 18.20; 32,25-32) und verzichtete damuf, seine Residenz mit 
dem Reichsheiligfllm zu verbinden (I Kön 12,25; 14,17). Man hat da-
her den Eindruck, so faßt R. Albertz seine Beobachtungen zusammen, 
daß Jerobeam nach dem erfolgreichen Befreiungskampf gegen die Davi-
diden, der mit Rückgriff auf die vorstaatlichen Traditionen geführt 
worden war, auch kultisch eine bewußt archaisierende Alternative zum 
Staatskulr in Jerusa lem und all seinen synkreti stischen Neuerungen auf-
bauen wollte, welche die Kontinuität zu den vorstaatlichen Verhältnis-
sen stä rker wahne. Dazu gehörte nach R. Albern auch der Kult des 
Stierbildes in Bechet, der allem Anschein nach einem dort schon be-
stehenden EI-Jahwe-Synkretismus Ausdruck verli eh. Jedenfalls mach te 
der auf das Stierbild bezogene Kultruf ( I Kön 12, 28; vgl. Ex 32,4. 8; 
Neh 9, 18) zweierlei deutlich: "Das goldene Stierbild sollte die unbän-
dige Kraft Jahwes als Gott des Exodus und Befreiers aus der ägypti-
schen - und sa lomonischen - Umerdrückung symbolisieren. Und es 
sollte demonstrativ den Reichskult des Nordens gegenüber den Jerusa-
lerner Neuerungen als den eigentlichen Erben der alten Jahwetradtion 
kennzeichnen. Nicht als der auf dern Zion thronende Gott-König, Cha-
oskämpfer, We!tschöpfer und Herrscher über die Völkerwclt sollte Jah-
we in Bethet verehrt werden, sondern als der Befreier seines Volkes aus 
Ägypten. "20 
Zu diesem demonstrativ auf vorstaatliche Traditionen zurückgrei-
fenden Jahwekult in Sethe! fügt sich auch die in der Forschung nicht 
19 So ALBERTZ (Anm. 11). der auch die entgegenstehenden Auffassungen dis-
kutiert (194 f.). 
20 ALBERTZ (Anm . 11 ),212-226.223 f. 
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unumstrittene These, daß dort am Heiligtum eine sich spätestens seit 
der Zeit Jerobeams I. von Aaron herleitende Priesterschaft existierte. 
Nach R. Albertz spricht für diese These erstens, daß der Umstand, daß 
Aaron in Ex 32 mit der Herstellung des Goldenen Kalbes und so mit 
dem Sündenfall des Nordreiches in Verbindung gebracht werden 
konnte, obgleich er später zum Ahnherrn der Jerusalemer Hohenprie-
ster aufstieg, einen Anhaltspunkt in der historischen Realität gehabt ha-
ben muß. Zweitens spricht dafür die literarisch sekundäre, doch wohl 
nicht völlig frei erfundene Notiz in Ri 20,26-28, daß der Aaron-Enkel 
Pinhas in Bethel gewirkt hat. Drittens unterstürzt die Grabtradition von 
Eleasar bzw. Pinhas in Jos 24,33 die Annahme einer lokalen Haftung 
der Aaroniden am efraimitischen Bergland. Und viertens läßt sich der 
Umstand, daß die ersten bciden Söhne Aarons (Nadab und Abihu) fast 
die gleichen Namen wie die Söhne Jerobeams (Nadab und Abija) tra-
gen, die noch dazu allzu früh vom Tod ereilt werden (Lev 10,1-3; 1 
Kön 14, 17; 15,27), am ehesten als Hommage der Betheler Priester an 
Jerobeam erklären: Sie fügten die Namen der Mitglieder der königli-
chen Familie in ihre Genealogie ein, leiteten sich aber, als die jerobe-
am-Dynastie erstaunlich schnell stürzte, über andere Aaron-Söhne 
(Eleasar und Ithamar) ab.21 Zu diesen Argumenten paßt auch die Beob-
achtung, daß die in ihrem Grundbestand wohl erst in der joschijazeit 
entstandene Erzählung in Ex 32 einerseits - im Rückblick auf die Ge-
schichte des Nordreiches - gegenüber Aaron den Vorwurf erheben darf, 
daß er das Volk zur Schadenfreude seiner Widersacher habe verwildern 
lassen (V.25), und andererseits - in Übereinstimmung mit dem Deutero-
nomium - das radikal entschlossene Eintreten der Leviten für Mose 
und den von ihm repräsentierten jahweglauben als vorbildlich hinstel-
len kann (V.26-29). 
Eine durchgreifende lind für die Folgezeit richtungweisende Aufwer-
tung des levitischen Priestertums erfolgte gegen Ende der Königszeit, 
als durch die Kultreform des Königs joschija das an der Idealvorstel-
lung des vorstaatlichen Zwölfstämmeverbandes Israel orientierte Re-
staurationsprogramm des Deuteronomiums eine erste Verwirklichung 
erfuhr. So verfügt das Priestergcscrz des Deuteronomiums mit Bezug 
auf die Auserwählung des Stammes Levi zum Priesterdienst, daß der in 
den Stadtbereichen Israels Wohnrecht genießende landbesirzlosc Levit, 
21 ALBERTZ (Anm. 'l i), 224 Anm. 59. Zur Diskussion der Aaronproblematik 
vgl. P. WEIMAR, Art. Aaron, in: LThK' I (1993) 6 f.; M. GORG, Art. Aaron, 
NBl I (1991) 1 f. ö H. VALENTIN, Aaron. Eine Studie zur vorpriesterlichen Aa-
ron-Überlieferung (OBO 18), FreiburglGotTingen 1978; A. CoOY, Art. Aaronl 
Aaronitisches Priestertum, in; TRE 1 (19n) 1-5. 
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dessen Erbbesin Jahwe ist, gleichberechtigt mit den in Jerusalem am 
Tempel angestellten Priestern vor Jahwe Dienst tun darf, wann immer 
er dazu die Absicht verspürt (Dm 18,1-8). Terminologisch kommt die 
hier vom Deuteronomium verfügte Gleichberechtigung in der Idenri-
tätsformel .,Priester-Levüen" (hakkoJt'"im ha/'wi;im) zum Ausdruck 
(Dm l S,!; vgl. 17,9; 24,8), die man ebensogut mit .,priesterliche 
Leviten" wie ,.levitische Priester" wiedergeben kann.li Obwohl die Za-
dokiden in Jerusalem, wie es scheint, diese Anordnung des Priesterge-
senes nicht ohne Widerspruch aufgenommen haben (2 Kön 23,9; 
Ez 44,9- 16), hat der hier vom Deuteronomium formulierte Gleich-
heitsanspruch der Leviten weit über seine zeitbedingre Bedeutung hin-
aus, nämlich ein der Restauration dienendes Reformprogramm zu sein, 
nach A. H. j. Gunneweg den Wert einer programmatischen Theorie 
tiber das Levitsein aller Priester in Israel erha lren. 23 Trotz ihres schein-
bar irrealen Charakters war diese Theorie jedoch weit davon entfernt, 
der Institution des levitischen Priestertums eine An ideologischen Über-
bau zu verschaffen; denn sie basierte - ganz in Übereinstimmung mit 
der restaurativen Tendenz des Buches Deuteronomium - auf der uralten 
und für Israel verbindlichen Tradition des Levitismus, der ohne Rück-
sicht auf die biologische Abstammung von Levi, aber dafür im Sinn der 
Auserwählung und Berufung durch Jahwe, die Integration von Priestern 
verschiedener Herkunft in Israel erlaubte, sofern sie nur, vorbereitet 
durch die Praktizierung des Elkultes, das Erbe der Mosezeit im Glau-
ben annahmen und bejahten. 
Der programmarischen Theorie von dem Levitsein all er Priester in 
Israel entsprach die Erhebung des Jakobssohnes Levi zum Stammvater 
lind Prototyp des levitischen Priestenums und damit zum Repräsentan-
ten des Offenbarungsmittlers Mose, wie es der vom Deuteronomium 
Mose in den Mund gelegte Levi-Spruch verkündet (Dm 33,8_11).24 
Danach hat Gort Levi das Urim-Tummim-Orakel anvenraur und ihm 
so die Aktualisierung seiner heilsgeschichtlichen Offenbarung zur Auf-
gabe gemacht (V.8a). Frei von allen verwandtschaftlichen Bindungen 
hat Levi sich ganz auf die Repräsentanz der von Mose verminelren Of-
fenbanmg Jahwes konzentrierr (V.9a). Ihm fo lgen daher die Leviten bei 
II So GUNNEWEG (Anm. 2), 132. Zum Ltvitismus vgl. auch U. DAHMEN, levi-
ten und Priester im Deuteronomium (BBB 110), Bodenhelm 1996. 
2J GUNNFWEG (Anm. 2), 132. 
H Der auf den in V.Sa erwiihnten "Getreuen" (= Mosel bezogene Relativsatz 
in V.Sb ist wegen seiner Abschweifung von dem Kerngedanken des Spruches li -
terarisch sekundär, wiihrend der auf den in V.8a genannten .. Mann" (= Levi) 
bezogene, synraktisch anders eingeleitete Relativsatz in V.9a die ursprüngliche 
Fortsetzung der einleitenden Aussage in V.8a bildet. 
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der Weitergabe des mosaischen Erbes und bei der Ausübung des Jahwe-
kultes am Heiligtum (V.9b-l0). 
Die Ausführungen des demeronomischen Priestergesetzes (Dm 
18, 1-8) lind des Levi-Spruchs (Dm 33,8-11 ) decken sich inha ltlich 
mit den auch sonst im Deuteronomium beschriebenen Funktionen der 
Leviten als Hüter und Bewahrer des mosaischen Erbes (Dm 27,9-26; 
31,9.24-26). Ja, noch mehr: denkt man an die Stilisierung des Deute-
ronomiums als Moserede, an das in ihm zum Ausdruck gebrachte und 
an der Idealvorstellung des Zwölfstämmevolkes ausgerichtete Restaura-
tionsprogramm, an die auffällige Reduktion des Jahweku ltes am Hei lig-
rum, an den an der Lade Maß nehmenden Zentralismus bei der Aus-
wahl ei ner Stätte von Jahwes Offenbarungsgegenwart in Israel und 
schließlich an die Iden tifizierung von Priestern und Leviten, dann darf 
man mit A. H. J. Gunneweg den Deuteronomismus selbst a ls eine 
Frucht levitischer Tätigkeit und levitischer Geisteshaltung ansehen und 
werten. 2S 
c. Die Zeit des Zweiten Tempels 
Im Anschluß an die von Deuterojesaja als neuen Exodus dargestellte 
Heimkehr Israels aus dem Exil und im Glauben an einen in diesem Zu-
sammenhang von Gott gewährten Neuanfang entstand im Umkreis der 
Einweihung des Zweiten Tempels ein theokratisch ausge richtetes Re-
staurationsprogramm, das literarisch seinen Niederschlag in der Prie-
sterschrift gefunden hat. In Anknüpfung an das ältere Restaurations-
programm des Deuteronomiums und in Weiterführung seiner Theorie 
von dem Levirsein aller Priester in Israel wurde hier - fiktiv in die theo-
logisch als Anfang verstandene Ze it der Konsrituierung Israels als Jah-
wevol k am Sinai eingeordnet - Aaron mit seinen Söhnen zum Ahnherrn 
und Urbild aller levitischen Priester (Ex 28 f.; 39). Die Frage, wie aus-
gerechnet Aaron als Ahnherr der Priesterschaft von Bethel jetzt in Jeru-
sa lem zum Urbild des dort amtierenden Hohenpriesters aufsteigen 
konnte, läßt sich in Ermangelung historisch zuverlässiger Nachrichten 
nur mit einer Vermurung beanrworten: Bedenkt man, daß schon infolge 
der deuteronomischen Kultzentralisation der Anspruch des Heiligtums 
von Bethel als Kultzentrum des Nordreiches längst auf Jerusa lem über-
gegangen war und daß wegen der Theorie von dem Levitsein aller Prie-
ster in Israel und angesichts des Zustroms vieler Landleviten nach Jeru-
sa lem die dort am Hei ligtum amtie renden, jedoch nicht gen uin lev iti -
sehen Zadokiden unter Legitimationsdruck gerieten, dann versteht 
2,5 Vgl. CUNNFWEG (Anm. 2), 73. 
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man, daß unter diesen Umständen - nämJich im Zeichen eines auf die 
Mosezeit zurückgreifenden Neuanfangs - für sie die genealogische 
Rückführung auf Aaron (1 Chr 5,27-6,38) sich nicht nur nahelegte, 
sondern geradezu aufdrängte. 
Theologisch entfa ltet diesen Status und die ihm zugeordnete Funk~ 
tion des Aaron eine in die Berufungsgeschichte des Mose redaktionell 
eingefügte Perikope (Ex 4,10-16). Nachdem Mose dort mit dem Motiv 
des Einwandes aus dem Berufungsschema auf seine Ungeeignetheit zum 
Reden aufmerksam gemacht und so innerhalb dieser Darstellung die 
Auserwählung eines Sprechers an seiner Statt vorbereitet hat, weist Jah~ 
we, der als Schöpfe r des Menschen und als Gott der Geschichte das ße~ 
rufungsgeschehen souverän beherrscht, ihn auf das Erscheinen seines 
Bruders Aaron, .,des leviten "26, hin, der sich offensichtlich über das 
Zusammentreffen mir Mose freut . Hebt hier die Paralleli sierung der 
beiden Kennzeichnungen Aarons als Bruder des Mose und als Levit die 
in der gemeinsamen Abstammung gründende Nähe des Herankommen~ 
den zu dem Offenbarungsmitrler hervor, so die Erwähnung der Freude 
die nicht weniger wichtige Tatsache, daß die Zuordnung Aarons zu 
Mose nicht das Ergebnis von Machtkämpfen, sondern der Ausdruck e i ~ 
ner im Glauben angenommenen Senung Jahwes ist. Ocr Umstand, daß 
anschließend Jahwe den beiden, Mose und Aaron, die gleiche Zusiche~ 
rung gibt, fortan mit ihrem Mund zu sein, dann aber seinen Beistand 
so differenziert, daß Aaron der Mund des Mose, dieser jedoch für Aa ~ 
ron Gort sein soll, findet darin seine Erklärung, daß die Darstellung 
sich hier auf die Umschreibung eines geistlichen Amtes bezieht. Aaron 
als Ahnherr und Urbild des levitischen Priestertums ist der von Jahwe 
se lbst bestellte Repräsentant des Offenbarungsmittlers Mose und als 
solcher der Interpret der durch ihn geschehenen Offenbarung Jahwes in 
Israel. 
Tron der mit der deuteronomischen Identitätsformel ., Priester - Le-
viten" festgeschriebenen Gleichheit aller Inhaber des Priesteramtes tra~ 
ten in der Ze it nach dem Exil Unterschiede in der Rangfolge hervor. So 
erhie lt der am Tempel von Jerusalem fungierende Nachfolger des einst 
von Sa lomo eingesenren Zadok offiziell den Titel .,Haupt~" (Esra 7,5; 
2 Chr J9, 11 ) oder ., Hoherpriester" (Hag 1, I. 12. 14; Sach 3,1): einen 
26 Nach W. H. SCIIMIOT (Exodus, BK 1U1), Neukirchen 1988,203) wird die 
ßczeichn u(l.g Aarons als ... der Levit" in Ex 4, 14 nur verständlich, wenn sie an-
deres und mehr besagr als nur die Absta~lIllUng von Levi,.näm~ic~ den "Beruf" 
U. WELLHAUSEN Prolegomena zur Geschlchre Israels, Berlm/Lelpzlg 1927, 139) 
oder die ,.,geistliche Würde" (G. WESTPHAl., Aaron und die Aaroniden, ZAW 
26, 1906,201-230.229). 
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Titel, dem im Bereich der Juda von den Großmächten zugestandenen 
Autonomie eine wachsende politische Machtstellung entsprach. Die 
Priesterschaft selbst bestand aus zwei Klassen, den Priestern und den 
Leviten, und wies damit einen historisch gewachsenen Rangunterschied 
auf, in dem sich einerseits die ungebrochene Kontinuität der in Jerusa-
lern beheimateten Priesterschaft der Zadokiden und andererseits die 
erSt durch das deuteronomische Priestergesetz ermöglichte Zulassung 
der Landleviten zum Tempel widerspiegelte. 
Nach Ausweis der Chronik hat dies jedoch dem Ansehen der Levi-
ten keinen Abbruch getan, wie allein schon die scheinbar unpräzise Ter-
minologie verrät. Danach versahen nämlich die Leviten ebenso wie die 
Priester den Dienst am Haus Jahwes (I Chr 9, 13; 23,28; 28,21), stan-
den sie vor Jahwe (1 Chr 6, 18) und vollzogen sie seinen Dienst (1 Chr 
16,4.37; 26,12). Ähnliche Überschneidungen ergaben sich bei dem 
Auflegen der Schaubrote (I Chr 9,32; 2 Chr 13,11) und bei der Aus-
übung einer Lehrtätigkeit (2 Chr 15,3; '17,18 f.), insbesondere außer-
halb Jerusalems (2 Chr 17,8 f.). Zwar standen in der Theorie und wo 
es um theoretische Anliegen ging, sagt A. H. J. Gunneweg, die Leviten 
als scheinbar geschlossene Gruppe neben den Priestern oder genauer ge-
sagt: unter den Aaroniden. In der Wirklichkeit aber, die sich über die 
Theorie hinwegsetzt - man denke an die Aufnahme der Sänger und 
Torhüter unter die Leviten - ,ist "Levit" damals eine Gesamtbezeich-
nung geworden für sehr heterogene Elemente, die früher oder später, 
vor oder zur Zeit der Chronik, levitisch geworden waren: Levi ist so 
zum Inbegriff all dessen geworden, was, in welcher Funktion auch im-
mer, verminelnd zwischen Jahwe und der Laienschaft Israels stand.27 
2. Die Interpretation 
Der Überblick über den Ursprung des levitischen Priestertums und sei-
ner wechselvollen Geschichte hat deurlich gemacht, daß der von der 
Chronik bezeugte Entwicklungssrand dieser Instirution traditionsge-
schichtlich den Himergrund für das Prophetenwort in Mal 2,1-9 bil-
det. Zwei Aspekte des levitischen Priestenums sind hier 1.U unterschei-
den: einmal seine Einschätzung und Bewertung als Institution und so-
dann der Aufweis von deren Funktion im Jahwevolk. 
Aufschlußreich für die Einschätzung und die Bewertung der Institu-
tion des levitischen Priestertums in Mal 2, 1-9 ist, daß der Propher sie 
als "Levibund" (2,4.8) qualifiziert und so in Analogie zu dem" Väter-
bund" (2,10) sieht, der ihm zur Charakterisierung der Instifution des 
27 G UNNEWEG (Anm. 2), 212. 
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Jahwevolkes diene In beiden Fiillen handelt es sich um ein durch die 
Offenbarung Jahwes begründetes und auf der Auserwählung von Men-
schen beruhendes Gemeinschaftsverhältnis, das auf Dauer angelegt und 
durch feste Regeln geordnet ist. Theologisch ist das gegenseitige Ver-
hältnis der beiden Instirutionen dadurch bestimmt, daß Jahwe, wie Ma-
leachi mit dem Ausdruck "Levibund" andeutet, die Institution des levi-
tischen Priestertums begründet hat mit dem Ziel, im Rahmen der Insti-
wtion des Jahwevolkes durch Segensspendung (2,2) und Glaubenswei-
sung (2, 6. 8f.) der Offenbarung Jahwes zeichenhaft Ausdruck zu verlei-
hen und so zur Auferbauung und Erhalrung des Jahwevolkes als sol-
chen einen von dessen Srrukwr her vorgegebenen Dienst zu leisten. 
Denn das gegenseitige Verhältnis der beiden Institutionen ist nicht als 
ein Israel von außen aufgezwungenes Gegen- oder auch nur beziehungs-
loses Nebeneinander, sondern als ein von seinem Ursprung, nämlich der 
Polarität von Offenbarungsmittler und Jahwevolk, her grundgelegtes 
Ineinander zu verstehen, vergleichbar einer mit zwei Brennpunkten aus-
gestatteten Ellipse. 
Wichtig für die Einschätzung und die Bewertung der Funktion des 
levitischen Priestertums in Mal 2, 1-9 ist, daß der Prophet hier nicht 
den Vollzug des Opferkulres als solchen, sondern - offensichtlich in An-
lehnung an die in Israel von der Prophetie entwicke lte Einstellung zum 
Dienst vor Jah we28 - die im Opferkult zeichenhaft zum Ausdruck kom-
mende Halrung des Glaubensgehorsams und der Ehrfurcht vor Gorr als 
Kernforderung ansieht (1,6- 14; 2,5 f. 8). Ober diese die Existenz des 
levitischen Priestertums lind seine religiöse Autoritär betreffende Forde-
rung hinaus nennt Maleachi als weitere Aufgabe die Pflege und die 
Weitergabe der Jahweerkenntnis, worunter er das Glaubenswissen von 
Jahwes heilsgeschichrlicher Offenbarung und der sich daraus ergeben-
den sittl ichen Weisung versteht (2, 7 f.). Wesenhaft für die Funktion des 
levitischen Priestertums ist daher die institutionelle Repräsenunz des 
Offenbarungsmittlers Mose und seiner von Jahwe bestellten Nachfolger 
im Arm des Propheten (Dm 18, 15-18), wobei dem Priestenum die 
Aufgabe zufällt, im Nachvollzug der heilsgeschichdichen Polarität von 
Offenbarungsmitrler und Jahwevolk dem hoheitlichen Anspruch Jahwes 
zeichen haft Ausdruck ZU verleihen. 
28 Konzentrierl begegnet diese Auffassung in der Ebed-Jahwe-Prophetie. Vgl. 
E: HAAG, An. Knecht Gones, in: lThKl 6 (1997) 145-156; DERs., Stellvertre-
rung und Sühne nach Jesaja 53, nhZ 105 (1996) 1-20. 
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MARTIN MARK 
Der Lobgesang der drei jungen Männer 
Prof Dr. Rudolf Mosis. Mai"z. zum 65. Geburtstag 
Zu den großen Texten der ch ristlichen Liturgie zäh lt das sog. "Canri-
eum (rium puerorum" (Dan 3,52-90), einer der ältesten Gesänge in 
der Osrernachr und im Morgenoffizium. 1 Die Errettung der drei Judäer 
Hananja, Asarja lind Mischael aus dem Feuerofen wurde schon ,.früh 
als Typos des Osrerereignisses berrachrcr"2. Die parrizipiale Eingangs-
strophe (W. 52-56) trägt traditionell die Bezeichnung .. ßenedicrus" 
(W. 52-56), die folgenden, meist auffordernden Verse 57-90 heißen 
" Benedicitc".J Im Deutschen kursieren für dieses hymnische Texrkorpus 
Bezeichnungen wie .,Lobgesang der drei Männer im Feuer"", .,Lobge-
sang der drei Jünglinge"s oder .. Lobgesang der drei jungen Männer"6. 
Der folgende Aufsatz setzt sich zum Ziel, sich über die Adressaten 
in der Schlußsrrophe der W. 82-90 und die damit implizierten theolo~ 
gischen Aussagen dieses bekannten Hymnus zu vergewissern. Nach we-
nigen Bemerkungen zur rextgeschichtlichen Überlieferung (I) wird auf-
gewiesen, daß sich die Sequenz der sieben personalen Adressaten in den 
W . 82-88a tradirionsgeschichdich auf die Appelle in Ps 11 7; 118,2-4 
zurückführen läßt (11 ). Auch für die VV. 88b-90 zeigt sich Ps 11 8 als 
hermeneutischer Schlüssel (111 ). Im letzten Abschnitt werden die Konse-
quenzen für die Frage nach dem Sitz im Leben und der D:nierung be-
dacht (IV ). 
I Zu r rextgeschichrlichen Überlieferung 
Die Texluberlieferung des "Lobgesangs" der drei jungen Männer in Dan 3, 
52-90 gestaltet skh im einzelnen als schwierig. 1987 legte Koch zwei Bände 
vor, in welchen er die aramäische, syrische, griechische und lateinische Textfas-
I Vgl. R. PACIK, Art. Cantkum trium puerorum, in: ILThK 11, Sp. 929. 
1 A. ADAMIR. BERGFR, Pastoralliturgisches Handlexikon, Freiburg, 11983, Art. 
Ca nticum, S. 92f.92. 
J Vgl.: I. PAt-IL, Art. Benedicire, in: JLThK 11, Sp. 197. J. A. JUNGMANN, Mis-
sarum Sollemnia. Eine genetische Erklärung der römischen Messe, ßel. 11, Frei-
burg, s1962, S. 57 1-576. 
<4 C. KUI-iL, Die drei Männer im Feuer (Daniel Kapitel 3 und seine Zusane), 
Ein Beitrag zu r israelitisch-jüdischen Literaturgeschichte, Gießen, 1930 (BZAW 
55), S. 84. 
S Die Feier des Stundengebetes. Stundenbuch für die katholischen Bistümer des 
deutschen Sprachgebietes, ßd. 1-111, Einsiedeln, 1978, ßd. I, S. 596. 
6 E. HAAG, Daniel. Würzburg, 1993 (NEß 30), S. 38. 
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sung der Zusätze des Danielbuches minutiös untersucht.? Die aramäische Versi-
on hatte Moses Gaster im letzten Jahrhundert enldeckt und in den Jahren 
1894195 veröffentlicht. 8 Dieser Text aus der mittelalterlichen Weltchronik 
"Jerachmeel", welche Jerachmeel ben Selomo im 11.11 2. Jh. verfaGte, bilder 
Gasters Auffassung wfolge das aramäische Original, auf welches die griechi-
schen und lateinischen Versionen zurückgehen.9 Koch bestätigt diese These. Er 
hält den Text allerdings entgegen Gaster nicht für .. biblisch-aramäisch", son-
dern für "mittel hebräisch" und datiert ihn um 200 v. Ch r. lo Zu seiner lateini-
schen übersetzung (Vu lgata, V) merkt I-lieronymus an, daß er die Verse Dan 
3,24-90 nicht in den hebräischen Schriften finden konnte, sondern nach der 
Ausgabe Theodotions übertragen habe. I I Hierbei handelt es sich vermutlich 
nicht um jenen Text, welchen Theodotion im 2. Jh. n. Ch r. geschaffen hatte, 
sondern um ei ne übcrsenung aus vorch ristlicher Zeit, also einen "ProlO- oder 
Pseudo-Theodotion-Text"12. Der Septuaginta-Text war schon im Altertum von 
dieser Version des .. Proro-Theodotion" verdrängt worden. I } Er unterscheidet 
sich in einigen Einzel heiten, teilweise auch in der Versabfolge von Theodotion. 
Die syrische Version (Peschirta , 6) "bietet nicht nur die umfangreichste, son-
dern auch die variationsiirmste Fassung. "14 
, Vgl. K. KOCH, Deuterokanonische Zusärze zum Danielbuch. Entstehung 
und Textgeschichte, ßd. I: Forschungsstand, Programm, Polyglonensynopse, 
Bel. 11 : Exegetische Erlauterungen, Kevelaer - Neukirchen-Vluyn, 1987 (AOAT 
38/1/2). 
11 Vgl. M. GAs-rER, The Unknown Aramaic Original ofTheodorion's Additions 
to the Book of Daniel, Teil I: Ein leitung. Teil 11 : Text, in: PSBA 16 (1894), 
S. 28~290.312-317. Teil 111 : Kommentar. Teil IV: Übersetzung, in: PSBA 17 
(1895), S. 75-94. Der aramäische Text ist wieder abgedruckt ;n ders., Sru-
dies and Texts in Folklore, Magic.Mediaeval Romance, Hcbrew Apocrypha 
and Samaritan Archaeology, Vol. 111, New York. 1971 (Nachdruck 1928), 
S. 16-2 1. 
9 Vgl.: GASTER, The Unknown Aramaic Origina l, S. 283. KOC"I, Zusiitze, ßd. I, 
5.21. 
10 KOCH, Zusiitze, ßd. I, S. 35.38f. Vg1. ebd., Bd. 11 , S. 140. 
11 Vgl. R. WEBER u. ;t., ßiblia Sacm iuxta Vulgatam versionem, Sruttgatt, 
J1983, S. 1348.1351. Die Versabfolge der Vulgata stimmt mit jener von fj 
übcrein. Die Versabfolge und Numerierung der Septuaginta ist im fo lgenden 
die Grundlage aller weiteren deuterokanonischen Versang;tben. 
I.l VgJ. KoclI ZusarLc, Bd. I. S. 13. Vgl.: DFRS., Die Hcrkunft der Pro-
lo-Theodotion-Öbersetzung des Danielbuches, in: vr (I973), S. 362-365. 
J. SCIlOPPIiAUS, Das Verhaltnis von LXX- und Theodotion-Text in den apokry-
phen Zusätzen zum Daniclbuch, in: ZAW 83 (1971), S. 49-72, bes. S. 69-72. 
A. SCIiMIlT, Die griechischen D;tniehexte (-0' .. und 0') und das Theodotion-
problem, in: ßZ 36 (1992), S. 1-29. 
IJ Vgl. W. RO·nlSTI'.IN, Die Zusatze zu Danicl, in: E. KAUTZSCII, Die Apokry-
phen und Pseudepigr;tphen des Allen Testaments, I. Bd.: Die Apokryphen des 
Allen Testaments, Darmstadt, 41975 (Neudruck der Ausg. TübingclI 1900), 
S. 172-193.172. 
14 KOCH, Zusätze, Bd. 11, S. 87. 
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11 . Die personalen Adressatengruppen der Schlußstrophe 
In der IV, Strophe des "Lobgesangs der drei jungen Männer" (W. 
82-90) werden insgesamt acht personale Gruppen zum Lobpreis Gottes 
aufgerufen. Sie geben sich als eine Fortschreibung der vier Adressaten 
aus Ps 11 7; 11 8,2-4 zu erkennen. Dies wird im folgenden dargelegt. 
1. Die Sequenz der Adressaten 
Der aramäische Text des Jerachmeel adressiert die Aufrufe an sechs 
personale Gruppen. Dagegen zäh len die übrigen Versionen in den W. 
82-88a sieben Gruppen auf und erwähnen in V. 90 nochmals eine wei-
tere: 
v. Jerachlm\l:l • 8/e (11) 
I. 82 alle Kinder des Men- alle Kinder des Men- d .. Kinder du Men-
schengeschJechlS sehengeschlechts sehen 
2. 83 Israel das ganze I laus Israel Israel 
J. 84 Priester Jahwes alle Priester des Herrn Priester 
4. 85 - alle Knechte des Knechte 
Htrrn 
5. 86 Geister und Seelen der alle Geister und Seeltn Ge,ster und Seelen der 
Gerechten der Gerechten Gerechten 
6. 87 Heiligt und Heruns- Aufnchnge "nd Her- homOle und Herzens-
demutige 1.tnsdtnlutige demutlgt 
7. 88 Hananja, As,1rja und Ilananjll "nd Asarjll Ha nanja, Asarja, 
Misehael und Misehael Mlschael 
8. 90 - alle, die GOtt verehren alle,die(e: dtn Herrn) 
verehren 
Jerachmeel übergeht in V_ 85 die Gruppe der "Knechte". Sowohl 
Gaster als auch Koch rechnen mit einem Versehen infolge von Ho-
moioarkton und Homoioteleuton. ls In V. 90 tragen 6, e und .r; jeweils 
eine weitere Adressatengruppe nach: ,.die Gott vereh ren". 
Die Aufrufe an die Sequenz ,,(Haus) Israel - Haus Aaron - Jahwe-
Fürchrige" sind im masoretischen Kanon nur viermal belegt: Ps 11 5, 
I.S Vgl.: GASTER, The Unknown Aramaie Original, S. 83. KOCH, Zusätze, 
Bd. 11, S. 117. 
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9-11.12-1 3; 1 18,2-4; in Ps 135, 19-20 ist sie um das "Haus Levi" er-
weitert. Die Textpartie Ps 11 7; 11 8, 2-4 zeichnet sich dadurch aus, daß 
der Trias "Israel - Haus Aaron - Jahwe-Fürchtige" als vierte Adressa-
tengruppe "a lle Völker/a lle Nationen" vorausgeht. Damit werden hier 
- innerhalb des masoretischen Textkorpus singulär - die hymnischen 
Aufrufe auf eine größtmögl iche Öffentlichkeit hin ausgedehnt. Die pro-
rokanonische Textpartie Ps 1 J 7; I 18,2-4 mit ihrer universalen Adres-
sierung zum Jahwe-Lob bildet also den motivlichen Hintergrund fü r 
den deuterokanonischen Hymnus in Dan 3, 57-90. 
2. Die aus Ps J 17; 11 8, 2.3 bekannten Adressaten 
Die Parallelität in der Adressierung zwischen Ps I J 7; 118,2-4 und 
Dan 3,57-90 ist unverkennbar. Die in Ps J 17; 11 8, 2-4 ins Universale 
gesteige rten Aufrufe zum Jahwe-Lob werden in Dan 3,57-90 dadurch 
ins Infinite superlati vie rt, daß sie sich an die Schöpfung insgesamt 
(W. 57-8 1) und an die acht personalen Adressatengruppen in den 
W. 82-88a.90 wenden. Der Hymnus listet in seiner Schlußstrophe zu-
nächst die Sequenz der drei Adressaten auf, wie sie aus Ps 11 7; I 18, 2-
3 bekannt ist: 
a) Die erste, universa le Adressatengruppe "a lle Völker/alle Natio-
nen" aus Ps 11 7, I entspricht "a llen Kindern des Menschengeschlechts" 
in Dan 3,82. 
b) An zweiter Stelle steht jeweils das von Jahwe auserwählte Volk 
.. Israel" (Ps 118,2; Dan 3,83) ... Im Sinn alttestamentlicher konzentri-
scher Monanthropologie folgt Israel als innerer Kreis auf di e Menschen 
insgesamt." 16 In beiden Fällen liegen Textzeugen vor, welche statt .. Is-
rael " die Genetivverbindung " Haus Israel" lesen: für ßR Ps 11 8,2 die 
Lesart nach <6 Ps J 17, 2; für Dan 3,83 die Lesart nac h .6 gegen Jerach-
meel, 9, <6. Die Erweiterung zu " Haus Israe l" in Ps 11 8,2 kann aus 
metrischen und sti listischen Gründen ausgeschlossen werden. 17 Ebenso 
ist mit Jerachmecl , e, <6, lJ der Lesart .. Israel" klar der Vorzug vor der 
nur durch .6 bezeugten Variante zu gebe n. t8 Da der fo lgende V. 84 den 
amtlichen Terminus " Priester" und nicht die das Eponym "Aaron" ver-
wendende Genetivverbindung " Haus Aaron" (Ps 115, 10.12; 11 8,3; 
'135, 19) wählt, ist die Para llelität zwischen den beiden je absolut ge-
brauchten Begriffen " Israel" und ,.Priester" in Dan 3,83.84 beabsich-
tigt. Das ,.Stundenbuch" und die "Einheitsübersetzung" überrragen den 
16 KOC1i, Z usätze, Bd. 11 , S. 11 6. 
17 Eine detailliwe Begründung hierzu wird in einer ausführl ichen püCtologi-
schen Studie zu Ps 1 J 8 nachgetragen werden. 
18 Anders KOCH, Zusärze, Bd. 11 , S. 11 6. 
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grammatischen Singula r .. Israel" in V. 83a mit dem Plural .. ihr Israeli -
ten". Damit kann der Leser nicht erkennen, daß der Adressat in Dan 
3, 83 aus Ps 118, 2 übernommen ist. 
cl Als drine Adressarengruppe entsprechen sich das .. Haus Aaron" 
in Ps I 18,3 und die .,Priester" in Dan 3, 84. 
3. Die neuen Adressaten 
Im Anschluß an die aus Ps 117j 11 8,2-3 bekanmen Adressaten .,alle 
Völker - Israel - Priester" weicht Dan 3, 85-88a vom Modell der Psal-
men 11 7; 118 ab. Nach Jerachmeel folgen weitere drei, nach e, S, (f;, 
9 weitere vier Gruppen: .,Knechte des Herrn", "Geister und Seelen der 
Gerechten", "Fromme und Hertensdemütige", .. Hananja, Asarja und 
Mischael". 
a) Für die "Knechte des Herrn" (Dan 3,85) erwägt Koch, ob es sich 
um die "übrigen Kulrbeamten" bzw . .,alle israelitischen Volks- oder 
Kultgenossen"19 handelt. S/(f; Dan 3,35 bezeichnet allerdings auch 
Isaak als " Knecht" Gottes. In ,fH Dan 3,26 (= e 3,93) redet Nebukad-
nezznr die drei jungen Männer als "Knechte des höchsten Gottes" 
('''bld) an. Gort renet seine "Knechte" (ßR Dan 3, 28). Die Rede vom 
"Knecht Gones" ist den großen Gesta lten der Tradition nachempfun-
den. Der Ehrentitel "Knecht Gottes bzw. Jahwes" ist Abraham, Isaak, 
Jakob, Mose, JOSU3, David, Ij ob, den Propheten und dem ~ti!bt:ed Jhwh 
in den sog. Gonesknechtsliedern vorbehalten. 2o Diese Bezeichnung darf 
also nicht liturgisch enggeführr werden, sondern zielt auf die großen 
Gestalten des Glaubens, in deren Schar die drei jungen Männer 3uf-
grund ihres vorbildlichen Glaubens einzureihen sind. 
Asarja trägt den etymologisch entsprechenden Namen "Abed-
Nego" "Knecht des babylonischen Gottes Nabü" .2 1 Gegen diese ent-
stel lende Namensgebung durch den heidnischen Oberkämmerer (vgl. 
Dan 1, 7) erweisen sich . Asarja t< .. Jahwe hat geholfen"22 und seine 
zwei Freunde als "Knechte des höchsten Gottes". 
19 Ebd., S. 117. Vgl. J. jEREMIAS, jerusa1em zur Zeit jesu. Kulturgeschicht-
liche Untersuchung zur neutesf:lmentlichen Zeitgeschichte, Goningen, J1962, 
S.234-24 1. 
20 Vgl.: C. WESTERMANN, An. ~wba!d, in: THAT I, Sp. 182-200.192-195. 
1-1 . RINGGREN/U. ROTERSWORDt:N/I-I . SIMIAN-YOFRE, Art. 'iJbad, in: ThWAT V, 
Sp.982- 101 2.100 1- 1010. 
21 Vgl.: M. GORG, Art. Abed-Nego, in: NBL, Sp. 3. L. KOIILERIW. 
BAUMGARTNER, Hebräisches und aramäisches Lexikon zum Alten Testament, 
Bd. I-IV, Leiden, 11967-95, Bd. 111 , Lemma 'ahM ,,'go, S. 733. 
22 M. GORG, Art. Asarj:l, in: NBL I, Sp. 181. 
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b) Im Aufruf an die "Geister und Seelen der Gerechten" (Dan 3,86) 
gibt jedes der drei Nomina die Frage nach seinem jeweiligen inhalt-
lichen Verständnis auf. 
a) Dem griechischen 1tVEÜ~l(l liegt in Jerachmeel TLtJl?, also hcbräi -
sches ra"f, " Hauch", .. Atem" zugrunde. Parallel dazu steht tJlUXll als 
Äquivalent zu aramäischem 115m', hebräisch ,f5iJmöh "Atem", " le-
bensodem" . In den biblisch-griechischen Schriften wird das 1tVEÜI-lO als 
Gabe Gones aufgefaßt ... Es kommt als Emanation emouyaolla, lmÖQ-
QOlO Gottes manchmal in die Seelen einiger OOlOt u[ndl so entstehen 
Propheten u[ndl Gottesfreunde"z3. Das göttliche 1tVEÜIlQ ist der men-
sch lichen tJlUXll vorgeordnet (vgl. Weish 7,22-31). 
Im hebräischen Daniclbuch bedeutet nl'l? (4x) entweder" Wind " 
(8,8; 11,4) oder .,Geist" Nebukadnezzars (2, 1.3). Aramäisches nl'~) 
(11 x) wird in gleicher Weise verwendet: .. Wind" (2, 35; 7,2); .. Geist" 
Daniels (4,5.6.15; 5,11.12.14; 6,4; 7,15) oder Nebukadne7.zars 
(5,20). Hebräisches ,fSömöh ( Ix) be1.eichnet den .. Lebensodem" Da-
niels (10,17), singuläres aramäisches lIismö' ( Ix) den .. Lebensodem" 
Nebukadnczzars (5,23). 
Das griechische Äquivalent 1tVEÜ~la, welches in Dan 3, 86 für ara -
mäisches rwl? steht, meint bei Theodorion (18x) den "Geist" Nebukad-
nezz.·lrS (2,1.3; 5,20) oder Daniels (4,5.6.15; 5, 11.12.14; 6,4; 7,15; 
10,17: hier im Sinne von .. Atem") oder der Menschen (5,4), ferner 
den " Geist" der .. Demut" (3,39) oder der "Gerechten" (3,86) sowie 
"Wind" oder .. Tau" (2,35; 3,50.65). 
Die Septuaginta-Fassung des Buches Danicl gebraucht das Nomen 
1tVEÜ~la nur clfmal mit denselben Bedeutungen, wie sie sich bei Theodo-
rion finden: .. Geist" NebukadneuMs (2,3; 5,23: hier im Sinne von 
.. Atem" ), Daniels (5, 12; 6,4; 10,8.17: hier im Sinne von .. Atem") 
oder der Menschen (5,4); "Geist" der .,Demut" (3,39) und der .. Ge-
«chren" (3, 86); "Tau" (3,50) und" W;nd" (3,65). 
Das Nomen 1.\1uxi) .,Seele" komnn nach Theodotion nur in 3, 39 als 
'\Vuxi) O'Uvrt:TQl~I~IEV11 "zerschlagene Seelc" und 3, 86 .,Seelen der Gerech-
ten" vor. Neben 3,39.86 verwendet die Septuaginta 'i'ux~ außerdem in 
4,33a.37a (Nebukadneuars "Seele"). Die beiden Bestimmungen '\Vuxi) 
O'UvrETQI~I~tEVT) xai. 1rVEUl-la 'tOnEtVWOEW~ (8 ) in 3, 39 spielen auf (f; 
Ps 50, 19b xaQbia O'UvtEtQ4lIlEv'l xai. tEtanEtVW~liV1l .,zerschlagenes und 
gedemütigtes Herz" an. Auch sonst fungiert 1tVEÜI-l<l (hebräisch rii"l? ) als 
Themabegriff dieses ßußpsalms: JtvEü~la EUOE~ "a ufrichtiger Geist" 
(V. 12); 1tVEÜ~ICl TO ayd:JV oou .,Geist deiner Heiligkeit" (V. 13); 1tVEÜ~la 
13 G. BERTRAMlA. DIHLfiE.. JAcoBlE. LOHSEIE. SOfWE1ZERIK.·W. TRÖCER, 
An. 1pUXIJ, in: ThWNT lX , S. 604-667.632. 
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l)YE~VlX~ .. zur Leitung befähigter Geist'" (V. 14); 1tVEÜ~a UUvtEl"Ql~~ti. 
vov .. zerschlagener Geist" (V. 19a). 
Der Bl ick auf die Verwendung des Terminus Jtveü~la im griechischen 
Danielbuch zeigt, daß er sich meist auf den "Geist" Nebukadnezzars 
oder Daniels bezieht, in Theodotion zwölfmal, in der Septuaginta 
sechsmal. Der .. Geist" Daniels ist sowohl nach Theodotion (4,8.9.18; 
5,1 1.14) als auch nach der Septuaginta (5,12; 6,4) göttlicher Her· 
kunft, nach e 5,12; 6,4 von außergewöhnlichem Ausmaß. Nur in 
3,39.86 werden die beiden Termini 1tVEÜ~a und ~UX~ jeweils koordi-
niert. Folglich ist V. 86 von V. 39 her zu interpretieren. Der .. Geist" 
des Gerechten meint das von Gott eingegebene 1tVeü~a der Demut, die 
"Seele" des Gerechten die in ihm anzutreffende 'I1UX11 der Zerknir· 
schung. Demütige" Wesensan" und zerknirschte .. Lebensan'" zeichnen 
den Gerechten aus. An ihn richtet sich die Adresse in 3, 86. 
13) Das Nomen blxa~ "gerecht" wird im Danielbuch zweimal dem 
Handeln Gones 7.ugesprochen (e/~ 3,27; 9, 14). In 12,3 verwendet es 
Theodotion für das gerechte Handeln jener Menschen, welchen .. ewiges 
Leben" nach dem Tode in Aussicht gestellt wird (12,2). "Gerecht" 
konnotiert also im Danielbuch zugleich die I)erspektive einer Auferste-
hung. Die demütigen Geister und die zerknirschten Seelen der Gerech· 
tcn werden die irdische Grenze des Todes überstehen.H 
Zugleich schlägt die Bezeichnung .. Gerechte" eine weitere Brücke 
zu Ps 118. Dort sind sie die jubelnden Sympathisanten des aus Not er-
reueren Ich (V. 15a). Sie gewähren ihm Einlaß durch die" Tore der Ge-
rechtigkeit" (W. 19.20). Die singuläre Generivverbindung .. Zelte der 
Gerechtigkeit" (V. 15) fungiert als Synonym zu .. Versammlung der Ge-
rechten" (Ps 1,5), .. Haus der Gerechten" (Spr 12,7), .. Zelr der Redli-
chen" (Spr I4, 11) und als Antonym zu .. Zelte dieser frevelhaften Män-
ner" (Num 16,26), .. Gemeinde Korachs" (Num 26,9; 27,3), .. Rar der 
24 KOCH, Zusiitze. Bd. 11 , S. 11 7f., sieht in Dan 3, 86 eine sonsr dem Alren Te-
sramcnr unbekannre Anrhropologie. Der Ausdruck meine verstorbene Gerechre . 
.. Die Seelen der Martyrer liegen nach" Offb 6, 9 .. unter dem himmlischen Allar 
und beren dort zu Gon". Mir dem Srichwon "sm' -Sttle .. , -Odem .... werden 
Spekularionen um eine sich allmahlich ausbildende Aufersrehungshoffnung 
sichlbar, die aufgrund Gen 2,7 an ein Aufsteigen des menschlichen Odems zu 
Gon, von dem er herkommr, nach seinem Tode glaubt" ... Der Absatz ::umet 
also apokalyprischen Geisr." Die Mirtelstellung der Geister und Seelen der ge-
recht Verstorbenen zwischen den Kultusdienern und den lebenden Kultgenossen 
erklärt KOCH, vgl. ebd., S. 118, damit, daß irdischer und hLmmlischer . Kult zu-
sammen gesehen würden. Er vers.lumt es allerdings, dLe Adresse .. GelSter und 
Seelen der Gerechlen" zunächsr im Konrexl des griechischen Danielbuches zu 
klaren. Vgl. auch HAAG, Daniel, S. 40. 
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Frevler" (Ps 1,1), "Zelte des Frevels" (Ps 84,11), ,. Haus der Frevler" 
(S pr 14, 11), "Zelt der Frevler" (Ijob 8,22), "Zelte der Bestechung", 
,. Versammlung des Gottlosen" (Ijob 15, 34). "ZelrelWohnungen der 
Frevler", "Haus des Fürsten" (ljob 21, 28). Ganz entsprechend setzt 
sich die singuläre Genetivverbindung ., Tore der Gerechtigkeit" 
(Ps 118,19) antonym von den .,Toren der Unterwelt" Ues 38,10; Sir 
51,9; vgl. Weish 16,13; Mt 16, 18), des "Todes" (Ps 9,14; 107,18; 
Ijob 38, 17) und der "Finsternis" (Ijob 38, 17) ab. 2s 
c) Der sechste Aufruf (Dan 3,87) ergeht an die "Frommen" und 
., Herzensdemütigen " .26 
a) ÖOlO~ .,fromm", "gottesfürchtig" ist in aller Regel das griechische 
Äquivalent zu IJiisfd " Frommer", "Treuer". Die Genetivverbindung 
IJ~sTde Jhwh wird zur "Selbstbezeichnung der Frommen" und steht in 
semantischer Nähe zu ta11lmfm ,. vollkommen", "aufrichtig" sowie 
~addfq "gerecht". In spätaltrestamentlicher Zeit bilden die .,Frommen 
Jahwes" den "jahwetreuen Kern des Volkes"27. 
Erstaunlicherweise verwendet das griechische Danielbuch nur in 
3,87 das Nomen ÖOlo~ welchem in j erachmeel qdiS "heilig" entspricht. 
Daß Theodotion und Sepruaginta aramäisches qdjs mit ÖOlo~ übertra -
gen, ist deshalb auffällig, weil nirgends in der griechischen Bibel hebräi-
sches qiidos "heilig" mit Ö<JLO~ übersetzt wird. Das Nomen qaddfs "hei-
lig" kennt das prorokanonische aramäische Danielbuch allerdings 
13mal (4,5.6.10.14.15.20; 5,11; 7,18.2 1.22 (2x).25.27), welches 
Theodorion und Septuaginta immer mit äyLO~ "heilig" wiedergeben. 
Der Verwendung von qdiS in Jerachmeel 3,87 kommt die Aufforderung 
des Ps 34,10 (ßR) am nächsten: Die " Heiligen" (qCd6Ifm) = "Gläubi-
gen" sol len jahwe fürchren.28 In Dan 3,35 sprechen jerachmeel lind 
Peschitta Israel als .,Heiligen" Gottes an (8/1b äYl~). In Dan 7,2 '1.25 
deutet Müller die qaddfsfn als" verfolgte Gläubige". 29 
lS Ocr genaue Nachweis dieser lexematischen Bezüge wird in der genannten 
poetologischen Studie zu Ps "118 geführt werden. 
26 KOCH. Zusätze, Bd. 11, S. 11 8f., sieh t darin "bekehrte Glieder der irdi schen 
Gemeinde". Er deutet das Waw explikativ: " Heilige, nämlich Demütige des 
Herzens". "Mit aBt'! zwei versch iedene Gruppen vorauszusetzen, fällt in die-
sem Falle schwer. " Der Begriff _Heilige .. .,meint hier offenkundig Menschen 
und nicht Engelwesen ... und zwar Israeliten, die zum heiligen Rest gehören". 
27 F. HAUCK, Art. ÖOl~ in: ThWNT V, S. 488-492.490. Vgl.: H. RINGGREN, 
Art. ~Jdsid, in: ThWAT 111, Sp. 83-88.87. H. J. STOEBE, Art. ~}(~sced, in: THAT I, 
Sp.600-621.621. 
211 Vgl.: H. P. MÜLLER, Art. qds, in: THAT 1I , Sp. 589--609.606. W. KORN-
FELD/H. RINGGREN, Art. qds, in: ThWAT VI, Sp. 11 79- 1204.1 199. 
29 Vgl.: MÜLLER, Arl. qds, Sp. 602.606. KORNFELD/RINGGREN, Art. qds, 
Sp. 1200. 
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Neben äYlO~ gebraucht das Buch der Weisheit das Nomen öo~ 
neunmal: 3,9; 4, 15; 6, 10; 7,27; 10, 15.17; 18, 1.5.9.30 Nach 4, 15 ist 
der früh verstorbene "Gerechte" (4, 7) den "Frommen" zuzurechnen. 
Weish 7,27 stellt die "frommen Seelen" den "Freunden Gones" und 
den .. Propheten" gleich. Weish 10,15.17; 18, 1.5 .9 bezeichnet mit 
ÖOlo~ die Teilnehmer am Exodus. In 18, 9 stehen ÖOl~ und äYlO~ ne-
beneinander. 
ß) Die Gruppe der " Frommen" ist in Dan 3,87 um die "Herzensde-
mütigen" erweitert. -cQnELVO; meint ähnlich wie ÖOtO~ den . Frommen .. , 
.. der sich recht gegenüber Jahwe verhält"3J und spielt auf 9/1h Dan 
3,37.39 an. Asarja bekennr die Schuld se ines Volkes und nimmt das 
strafende Handeln Gones an. 
d) Dan 3,88 schließlich fordert " Hananja, Asarja und Mischad " 
auf, Gon zu lobpreisen. Allen drei Eigennamen ist jeweils eine [heopho-
re Bedeutung eigen: Für . Hananja .. "Jahwe ist gnädig"J2 erweist sich 
Gon als gnädig, indem er ihn aus dem Feuerofen errettet. Der Name 
.Asarja .. "Jahwe hat geholfen" (ygl. o. S. 49) bekennt sich gleicher-
maßen zum Rettergon Israels .• Mischael .... Wer ist wie Gott?"JJ be-
tom als mit .. Niemand!" zu beantworrende rhetorische Frage die Ein-
zigartigkeit jenes Gones, welchem sich Mischad in seiner lebensbedro-
henden Not übcranrworret. 
Die theophoren Aussagen der drei Eigennamen stimmen mit der 
Schlußaussage des Hymnus in 3,90 überein: Der GOtt der drei jungen 
Männer .. ist (und bleibt) Gon" (bei Jerachmeel Nominalsan) bzw. ist 
der .. Gott der Götter" (6, S, Ih, B). Der Heide Nebukadnezzar, der hi-
storisch betrachtet Jerusalem zerstörte und das Volk Juda in die Ver-
bannung führte, übernimmt das exklusive Bekenntnis seiner drei judäi-
schen Exulanren (8/1(1 3,95; -'" 3,28) und bezeugt es vor "allen Völ-
kern, Nationen und Sprachen auf der ganzen Erde" (.'ft 3, 3 1). 
Die letzte Adressarengruppe der drei jungen Männer formuliert also 
implizit den theologischen Anspruch, welcher hinter dem Lobgesang 
der drei Judäer (vgl. Dan 1, 6) steht: Ihr Gon allein erweist sich auch 
angesichts noch so massiver Vernichtungsaktionen se itens der Heiden 
als der einzige wirk mächtige Gon der Geschichte (Nebukadnezzar) und 
der Natur (Feuer, Tau). Protokanonische Erzählung (.'ft 3, 1-33) und 
10 Vgl. KORNFELDfRINGGREN, Art. qdI, Sp. 1203. 
3 1 W. GRUNDMANN, Art. T«1tf':tV~, in : ThWNT VIII , S. 1-27. 10. 
J2 Vgl. KOliLERlBAUMGARTN[R , Iiebräisches und aramäisches Lexikon, Bel. I, 
Lcmml'l ~'·QnQlliähii, S. 322. 
J) Vgl. cbd., Bel. 11, Lemma mWn/, S. 547. 
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deurerokanonisch eingefügter Hymnus (3,52-90) drücken jeweils das 
eine Bekenntnis zum GOtt der drei Judäer aus. 
4. Die Explikation der Gruppe der .,Jahwe.Fürchtigen" 
Oie sieben personalen Adressatengruppen in Dan 3, 82-88a nehmen 
mit der Sequenz "Menschheit - Israel - Priester" die in Ps 11 7,1; 
118,2.3 vorgegebene Reihenfolge auf. Abweichend von Ps '118,4 
("Jahwe·Fürchtige") wählt Dan 3,85-88a vier neue Adressatengrup· 
pen, nämlich die " Knechte Gones", die "Geister und Seelen der Ge· 
rechten", die .,Frommen und Herzensdemütigen" und die drei jungen 
Männer " Hananja , Asarja und Mischael". Die Konkordanzumersu· 
chung zu Dan 3, 85-88a machte deutlich, daß die hier genanmen vier 
Adressaten jeweils in besonderer Beziehung zu Gon stehen, also offen· 
sichtlich die Gruppe der "Jahwe·Fürchtigen" aus Ps 11 8,4 explizieren. 
Die Bezeichnung "Knecht Gaues" ruft die Erinnerung an große vor· 
bild liehe Gesta lten aus der Geschichte Israels wach. Die "Gerechten " 
tragen in sich das göttliche p"euma. Sie sind von "demütiger Wesens· 
art" und stehen vor Gort mit "zerknirschter Seele" (Dan 3,39; vgl. ßß 
Ps 5 1, 19). Im Gericht werden sie "glänzen wie die Sterne für immer 
lind ewig" (Dan 12, 3). Die »Frommen « "fürchten" j ahwe (Ps 34,10) 
lind werden aufgrund ihres görtlichen pneumas zu ", Freunden GOrtes" 
(Weish 7,27). Die " Herzensdcmütigen" zeichnen sich durch ihre Ein· 
sicht in menschliches Fehlverhalten aus (Dan 3,37.39). Die drei judäer 
"Hananja, Asarja und Mischael" personifizieren als " Knechte des 
höchsten Gortes" (..fR 3,26.28) die genannten vorbi ldlichen Haltungen. 
Sie setzen auf die Gnade, Hilfe und absolute Überlegenheit ihres GO[· 
tes. 
Die gegenüber Ps 11 7; 1 18, 2-4 neu genannten Adressaten in Dan 
3,85-88a präzisieren die Gruppe der "j ahwe·Fürchtigen", welche in 
Ps '11 8,4 als vierte Adressa tengruppe erscheinen. In der Exegese wur· 
den letztere seit Bertho let mit den Proselyten idemifizien, welche mit 
dem Glauben der Juden sympathisieren. J4 
Die achtmal belegte Genetivverbindung "Jahwe·Fürchtige"Jj meint 
allerdings .,weniger . die (den) JHWH verehren. als vielmehr . die (als) 
Verehrer jHWH (zugehören) •. In dieser Wendung wird also die Zuge· 
hörigkeit zu JHWH ausgedrückt. Die . JHWH. Fürchtigen . bezeichnen 
stets die Gemeinde der jHWH·Verehrer. "J6 Die Haltung der "Furcht 
H Vgl. A. BERlliOLl:.I, Die Stellung der Israeliten und der Juden zu den Frem· 
den, Freiburg i. Br. - Leipzig, 1896, S. 181.330.332. 
j~ Mal 3, 16 (2x); Ps IS, 4; 22, 24; 115, 11.1 3; 118,4; 135,20. 
J6 H. F. FUHS, Art. järl', in: ThWAT 111 , Sp. 869-893.887. 
54 
vor Jahwe" ist die Conditio si ne qua non eines jeden Gläubigen. Der 
Terminus "Jahwe·fürchtig" bezieht sich nicht auf eine bei liturgischen 
Veranstaltungen anwesende Einzelgruppe, sondern auf die innere Hai· 
rung des Gläubigen zu Gott. Sie wird anschaulich im unbeirrten Han· 
dein der drei Judäer vor Nebukadnezzar und mit den VV. 3,85-88a 
nach ihren einzelnen Aspekten konkretisiert. Die "Knechte Gottes", die 
"Geister und Seelen der Gerechten", die .,Frommen und Herzensdemü· 
tigen" und die drei prototypischen Personifikationen "Hananja, Asarja 
und Mischael" sind einzelne Repräsentanten der "Jahwe·Fürchtigen". 
Daß die vier neuen Adressatengruppen in Dan 3, 85-88a den Ober· 
begriff "Jahwe·Fürchtige" nach verschiedenen Aspekten explizieren, be· 
srätigt der letzte Vers des "Lobgesangs der drei jungen Männer" (V. 90), 
indem er sich abschließend an die Oe.ß6!l€"Ol "Verehrer" Gottes (e/~) 
wendet. OEßElV findet sich in der Septuaginta selten, meist als Äquiva-
lent des hebräischen järl' "furchtend" Ues 4, 24; 22,25; Ijob 1,9; Jona 
1,9). Innerhalb des Danielbuches beschränkt sich sein Vorkommen auf 
3,33.90. In e/~ Dan 3,33 stehen die "Verehrer" zu den ÖOUAOL 
"Knechten" (vgl. V. 85) parallel lind geben das aramäische dbkj" "die 
(an GOtt) hängen" wieder. Hananja, Asarja und MischaeJ zeichnen sich 
dadurch aus, daß sie Gott "verehren": ~ Dan 3, 17.28 (pI,,); ® 3, 17 
(q,oßEO~laL; 9: haWEuw). Der Begriff ,.Jahwe-Verehrer" faßt die voraus· 
gehenden Adressaten summarisch zusammen. Er kann mir jenem der 
"Jahwe·Fürchtigen" gleichgesent werden.37 
111. Ps 117; 118 als hermeneutischer Schlüssel 
Der .. Lobgesang der drei jungen Männer" Dan 3,52/57-90 zeichnet 
sich dadurch aus, daß er nach einer partizipialen Einleitung (VV. 
52-56) mit einer Vielzah l von hymnischen Aufrufen zum Gotreslob auf· 
fordert (VV. 57-90): nach Jerachmeel 30mal (brk), nach .6 36ma!, nach 
e/~ 33mal (EUhOyEW). Die Adressaten gliedern sich - so Koch - in vier 
Gruppen auf: die himmlischen Geschöpfe (VV. 57-65); die meteorologi-
schen Größen (VV. 66-73); die Kreaturen der Erde (VV. 74-81); die 
Menschen (VV. 82-90). 
Der Verfasser des Lobgesangs knüpfte an die Sequenz der hymni· 
sehen Aufrufe in Ps 117; 118,2-4 mit den vier Adressatengruppen 
"alle Völker - Israel - Haus Aaron - Jahwe-Fürchtige" an. Am Anfang 
erweirerre er diese Sequenz um jene Größen, welche sich im Himmel, 
zwischen Himmel und Erde sowie auf der Erde befinden (VV. 57-81). 
J7 Vgl. R. G. KRATZ. Translatio im~rii. Unrersuchungen zu den aramäischen 
Danielerziihlungen und ihrem theologiegeschichtlichen Umfeld, Neuklrchen-
Vlurn, 1987 (WMANT 63 ), S. 162. 
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Am Ende explizien e er die Jahwe-Fü rchtigen mit den vier Gruppen 
.. Knechte des Herrn" .. Geister und Seelen der Gerechten" ... Fromme 
lind Herzensdemütigc", "Hananja, Asarja und Mischael" und subsu-
mierte sie unter dem mit den "Jahwe-Fürchtigen" synonymen Begriff 
der .,Gones-Verehrer" . 
Der Ehrentitel " Knechte des Herrn" blickt auf die Anfänge der Ge-
schichte Israels mir Gott zurück. Der Adressat "Gerec hte" konnorierr 
die "Zelte der Gerechten" und die .. Tore der Gerechtigkeit" in 
Ps 11 8,15.19 und weiter die Perspekti ve auf die Zukun ft: Im kommen-
den Gericht werden die Ge rech ten auferstehen (Dan 12,2.3) . ., Hanan-
ja, Asarja und Mischael" sind die Prororypen der Jahwe-Fürchrigen. Sie 
sind die "Knechte des h&hsten Gottes" "" 3,26.28), .. fü rchten" und 
.,verehren'" ihn (3, 17). Die seltenen Termini ~UX~, Öixm~ OEß6lltv~ 
und das singuläre ÖOlO~ sind zur Bezeichnung der betreffenden Adressa-
ten sorgfältig gewählt. 
Der Hymnus dehnt also se ine Appelle auf nur jede denkbare Krea-
rur aus: im Himmel, zwischen Himmel lind Erde, die unbelebte und be-
lebte Natur auf der Erde, alle lebenden Menschen, di e Gläubigen aller 
Vergangenheit und aller Z ukunft. In die Schar der Adressaten werden 
auch bedrohliche oder zerstörerische Kräfte miteinbezogen: .,Nächte" 
(V. 7 1), .. Dunkelheit" (V. 72), .,Meere und Flüsse" (V. 78), "Seeunge-
heuer" (V. 79), .,wilde Tiere" (V. 81), sowie jene Kräfte, welche am 
Martyrium betei ligt sind: .,Feuer und Hirze" (9 W. 66.67) ,38 
Die hymnischen Aufrufe Ps 11 7; 11 8,2-4 bieten bereits eine univer-
sa le Adressierung, indem sie sich an alle Menschen wenden und die 
größtmögliche Offentlichkeit imaginieren. Die Septuaginta schreibt 
diese Universalisierung erstmals fort, indem sie die .,Jahwe-Fürchtigen" 
(-" Ps 11 8,4) zu .,a ll e Jahwe-Fürchtige" (Ib Ps 11 7,4) ausweitet. Dan 
3,57-90 zählt alle nur denkbaren Adressaten auf, Die Peschitra steigert 
die Za hl der mensch lichen Adressaten zusätzlich dad urch, daß sie ihnen 
in den W. 82.83.84,85.86.90 jeweils ein .. ganz'" bzw . .,a lle" voran-
stellt. 
Auf die zah lreichen hymnischen Aufrufe folgt die zweitei lige .. Be-
gründung" des Hymnus in V. 88ba.bß. Die beiden Termini .,Unterwelt" 
(rlll/, .. Hades") und .. Tod" (mwt) superlativieren die Rettung aus dem 
Feuerofen zu einer Errettung aus dem Tode schlechthin (V. 8800). Die 
drei jungen Männer erleben, was Ps 11 8, 17 bekennt: ., Ich brauche 
nicht ZlI sterben, sondern darf leben. Deshalb werde ich die Taren l ahs 
verkünden." Der zweite Teil der Begründung in V. 88bß nimmt auf die 
konkrete Situation der Not (Feuerofen) Bezug. 
38 VgJ. KOCH, Zusätze, Bel. 11, S. 139-141. 
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Die abschließenden Aufrufe der Vv. 89.90 zitieren oder spielen 
nochmals auf Ps 118 an. Der Ruf Dan 3, 89 zitiert den Vers, mit wei-
chem Ps 1·18 gerahmt ist und der sonst bei herausragenden Ereignissen 
in der Geschichte Israels erkl ingt: der positive Neubcginn nach dem 
Exi l Uer 33, 11 ); die Wiederherstellung des nachexilischen Kultes 
(Esr 3, 11); die Überführung der Lade unter David (1 ehr '16, 34); Got-
tes Einzug in den Tempel (2 Chr 5, 13); die Tempelweihe unter Sa lomo 
(2 Chr 7,3); der JHWH-Krieg unter Joschafat (2 ehr 20,2 1); der 
JHWH-Krieg unter Judas (Il> 1 Makk 4,24). In diese Kette herausra-
gender heilsgeschichtlicher Ereignisse ist die Errettung der drei Judäer 
aus dem Feuerofen einzureihen. 
Mit V. 90 fordert der Hymnus abschließend dazu auf, den "Gott 
der Götter" zu preisen. Der Nomina isarzJ9 in Jerachmeel .. er (wa r, ist 
und bleibt) Gott (- und niemand sonst)'" drückt das zeitlose und aus-
schließliche Bekenntnis zu Gon im Vergleich mit den anderen Ve rsio-
nen am prägnantesten aus. Ganz ähn lich schließt I)s 118 mit den 
drei Bekenntnisaussagen "Gon ist Jahwe (- und niemand sonst) '" 
(Ps 1'18, 27aa) , .. Mein Gon (bist) du .. . " (V. 28a) "Meine Gottheit 
(bist du) . .... (V. 28b). Die Verben rwm "erhöhen", E;OIAOl..oyt:w .. prei-
sen" " Iaudare", das Substantiv ' Im "ferne Zeit", "Ewigkeit" und die 
Wendung dc; tov atilwa (!f; : "[wv UlWVWV) bestätigen die Verbindung mit 
Ps 118,28.29 nochmals. 
Damit konnte also gezeigt werden, daß die heiden Psa lmen 117; 
J 18 als hermeneutischer Schlüssel dem "Lobgesang der drei jungen 
Männer" zugrunde li egen. Die universale hymnische Adressierung 
(Ps 11 7; 11 8,2-4), die theologisch prominente Formel aus Ps 11 8, 1.29, 
das Thema der ,,(vollendet) Gerechten" (Ps 11 8, 15. 19.20), der Ober-
gang vom Tod zum Lehen (V. 17) und das exk lusive Bekennrnis zu 
Gott (VV. 27aa.28a.b) bilden jene Theologumena, welche Dan 3,57-
90 aufgreift und poetisch superl ativiert. Mit dem vorbildlichen Verhal-
ten der drei jungen Männer wi rd das realisiert, wozu der Hymnus in 
V. 82 auffordert: Der heidnische Nebukadnezza r preist den Gon der Ju -
den (,fIl 3,28; 6'''' 3,95), bekennt sich zu ihm (ßI! 3,29; 9'''' 3,96) 
und verkündet .. seine Zeichen und Wunder'" und seine unbegrenzre 
Herrschaft »vor allen Völkern, Nationen und Sprachen" (.fiI 3, 31-33). 
Die aufgezeigten Bezüge zwischen Ps 11 7 und 118 und Dan 3, 
82-90 finden im Midrasch Tehillim eine eindrucksvolle Bestätigung. In 
J9 Vgl. D. MICHEL, Nur ich bin Jahwt. Erwägungen zur sogenannren .Selbst-
vorstellungsformd, in: ThViat 11 (1973), S. 145-156.150:. DERS., Studien zur 
Oberlieferungsgeschichte alttestamentlicher TtxteIHrsg. v. A. WAGNER u. 3. Gu-
tersloh, 1997, S. 1-12.7f. 
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der Erklärung zu Ps 117 ist zunächst davon die Rede, daß Abraham in 
den Glutofen geworfen wurde. Gabriel will Abraham alls dem Glutofen 
rerten. Der "Heilige" behält sich vor, Abraham selber zu errencn. Er 
stellt Gabriel allerdings in Aussicht, einst drei Gerechte zu errerren, 
nämlich Hananja, Mischael und Asarja. 
Nachdem die drei Gerechten Hananja, Mischael und Asarja in den 
Gluwfen geworfen wurden, bieten sich Gabriel und Jorkemi, der Fürst 
des Hagels, an, dafür zu sorgen, daß die drei jungen Männer unversehrt 
bleiben. Gabriel steigt dann in den Ofen hinab und renet sie. Jeder der 
vier spricht einen Teil von Ps 11 7: Hananja V. la, Mischael V. 1b, 
Asarja V, 2a, Gabriel V. 200. Das Halleluja wird nicht rezitiert."o So-
wohl die Szene mit Abraham als auch jene mit den drei Jünglingen ist 
vermutlich aus dem babylonischen Talmud übernommen.4' 
In seiner Auslegung der Jahwe-Fürchtigcn (Ps 118,4) erwähnt der 
Midrasch Tehillim neben Pinhas (Num 25,8), Abraham (Gen 22,12), 
Josef und anderen auch die drei Judäer: .,Unter den Gottesfürchtigen 
sind Chananja, Mischael und Asarja zu verstehen. Und warum habe 
ich sie aus dem Glurofen gerettet? Weil sie ihr Vertrauen auf mich sctz-
ten. "42 
IV. Sitz im Leben lind Datierung 
Schließlich bleibt die Frage, ob der ,.Lobgesang der drei jungen Män-
ner" einer konkreten Situation im soziokultu rellen Kontext Israels zu-
gewiesen und zei tlich eingeordnet werden kann. Kuhl ve rmutet. daß 
der Lobgesang am Paschafesr in Jerusa lem aufgeführt wurde: .,ßei den 
großen Festen, an heiliger Stätte angesichts der Volksmenge gesungen; 
entweder von einem oder mehreren Chören oder auch von Einzelstim-
men""J, Verschiedene Chöre härten den Himmel (W. 57-73), die Erde 
(V. 74-82) und Israel (VV. 83-87) repräsentiert."" Der Hymnus habe 
.,ein relativ hohes Alrer"4S, Gunkel erkennt in Dan 3,52-90 ein Bei-
"0 Vgl.: A. WONSCIIF~ Midrasch Tehillim oder haggadische Erklärung der Psnl-
men. Nach der Texrausgabe von Salomon BUBER zum ersten Male ins Deutsche 
übersent und mit Norcn und Quellenangaben ver'iChcn, 2. ßd., Trier, 1893, 
S. 155(. S. BURI'.R: Midrasch Tehillim. Wilnn, 189 1 (Nachdruck Jcrusalem 
1977, hebräisch), S. 480. 
"I Vgl. L. GOLDSCHMIDT. Der babylonische Talmud. Mit Ei nschluß der voll-
stllndig.en Mi~nahIHrsg. nach der ersten, zensurfreien ~mbcr~.schen Ausgabe 
(Venedig 1520-23) ...• 2. Bel., Haag, 1933, S. 737f. (bT l es X,VI)). 
42 WONSCIlf., Midrnsch Tehillim, S. 159 . 
.. ] KUJil, Die drei Manner im Feuer, S. 96 . 
.... Vgl. ebd .• S. 98. 
4j Ebd., S. 99. 
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spiel dafür, wie sich die Gattung .,Danklied" (V. 88) innerhalb des 
Hymnus vom ursprünglichen .. Sitz im Leben", nämlich der Dankopfer-
feier am Heiligrum, löst und sich zum sog ... geistlichen Lied" verselb-
ständigt."6 Ein solcher Text ist .. allein für das Lesen und die Augen be-
stimmt" im " Haus des Frommen .... ? Begrich gibt zu bedenken, daß der 
Kehrvers wahrscheinlich nicht auf die Beteiligung einer in der Liturgie 
singenden Gruppe schließen läßt, sondern ein literarisches .. Kunstmit-
tel .... 8 darstellt und datiert "in die makkabäische Zeit"49. Koch schließt 
sich der liturgischen Interpretation Kuhls weitgehend an: .,Dafür 
spricht auch, daß die hierarc hi sche Ordnung Israels in der letzten Strofe 
eine große Rolle spielt, dort als erstes die Priester erscheinen, und nur 
sie als führende Schicht im Volk genannt werden, nicht etwa die Profe-
ten, Weise oder Herren (vgl. 3, 38 im Asarjagebet). Was außerdem an 
israelitischen Gruppen genannt wird, zielt auf die Kultgenossen der ir-
dischen und himmlischen Gonesdienstgemeinde: Knechte Jahwäs, Gei-
ster der Gerechten, Heilige V. 84-87."$0 Er rechnet mit einer Liturgie 
Olm Neujahrsfest. Wegen der Verwendung der aramäischen Sprache sei 
der Jerusa lemer Tempel als Aufführungsort auszuschließen. Nach Haag 
blickt der Hymnus .,auf die glücklich überstandene Religionsverfolgung 
unter Anriochus IV." zurück und diente "ursprünglich wohl im Tempel 
zu Jerusalem ... liturgischen Zwecken ... , bevor er durch Oberarbeinmg 
... erst mit der Erzählung von den drei Freunden Daniels in Verbindung 
gebracht worden ist. "SI 
Die hier vorgelegte Untersuchung erörterte den rraditionsgeschichtli-
ehen Zusammenhang zwischen Ps 117; 118 und Dan 3, 57-90. Die 
Aufrufe der Verse 57-88a lehnen sich an die Sequenz "alle Völker - Is-
rael - !-faus Aaron - Jah we-Fürchtige" aus Ps 11 7; 118,2-4 an und 
weiten sie auf alle potentiellen Adressaten der Schöpfung aus. Ebenso 
lassen sich die VV. 881>-90 mit den Motiven aus Ps 1 J 8,1. t 7.28.29 er-
klären. Aufgrund dieses engen genetischen Zusammenhangs zwischen 
Ps J 17; J 18 und Dan 3, 57-90 erübrigt es sich, V. 88 als sekundär aus-
zuscheiden (wie oft angenommen). Daß die spärere jüdische Tradition 
diesen literarischen Bezug kannte, beweist die Auslegung des Midrasch 
Tehillim zu Ps 11 7; 11 8,4. Die V. 82 vorausgehenden Appelle an die 
Kreaturen des Himmels und der Narur schöpfen aus dem Material der 
-46 GUNKFI. in H. GUNKEUJ. BEGRICH, Einleitung in die Psalmen. Die Gattun-
gen der religiösen Lyrik Israels, Göttingen, 41985, S. 277-279 . 
.. , Ebd., S. 279 . 
.. , Vgl. BEGRICH in GUNKEU8EC,RICH, Einleitung in die Psalmen, S. 406 . 
.. 9 Ebd., S. 446. 
so KOCH, Zusilrze, Bd. 11, S. 137. 
SI HAAG, Daniel, S. 39f. 
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stofflich verwandten Texte Gen 1; Ps 103, 19-22; '136; 148; Ijob 38f.; 
Sir 42, 15-43, 33.52 
Die literarische Abhängigkeit des "Lobgesangs der drei jungen Män-
ner" von wichtigen anderen biblischen Texten nötigt dazu, den Hym-
nus nicht du rch Hypothesen über seine liturgische Aufführung, sondern 
vielmehr als literarische Fortschreibung bereits vorhandener Texte zu 
interpretieren. Die acht personalen Adressaten der VV. 82-88b.90 defi-
nieren sich nicht über eine lirurgische Rangfolge, nach welcher sich die 
Teilnehmer einer realen liturgischen Großveransraltung etwa auf dem 
Jerusa lemer Tempelplarz zu gruppieren hatten, sondern über ihre "Zu-
gehörigkeit zu Gon" (vgl. o. S. 54). Ob die drei Judäer einer "Sänger-
gilde" zuzuweisen sind oder "nachexilische Volksführer"SJ waren, ist 
für die Textauslegung unerheblich. Sie sind als letztgenannte Adressa-
tengru ppe innerhalb der Siebenersequenz 3, 82-88a das Paradigma der 
"Jahwe-Fürchtigen". Sie stel len keine hisrorischen Gestalten dar, son-
dern fungieren als theologische Figuren, welche das rechte Verhälrnis 
zu Gort personifizieren und in Zeiten der Bedrängnis anschaulich ma-
chen (vgl. o. S. 53). 
Eine Datierung des Lobgesangs kann nur von relativen Kriterien 
ausgehen. Dan 3,57-90 setzt Gen 1; Ps 117; 118; 148 voraus. Mit 
dem Danielbuch, welches "aus der Zeit AlIliochos IV. Epiphanes (176/ 
5_163)"54 srammt, steht der Hymnus sicher in zeitlicher Nähe. Der ver-
wandte Text Sir 42,15-43,33 läßt "die Wende vom 2. zum 1. vor-
christlichen Jahrhundert in Palästina"SS annehmen. Gunkel/Begrich be-
ha lten also sowohl in der Einschätzung des Sitzes im Leben ("a llein für 
das Lesen und die Augen bestimmt" im "Haus des Frommen") als auch 
mit der Datie rung recht. Beim "Lobgesang der d rei jungen Männer" 
hande lt es sich um einen eminent theologischen Bekenntnistext in zeitli-
cher Nähe zu den Makkabäern. 
Der Hymnus steht in krassem Gegensatz zu de r lebensbedrohenden 
Situation, in der die drei Judäer ihn singen. Indem er alle Elemente, 
Kräfte und Menschen auffordert, Gott zu loben, stellt er sie zugleich 
unte r die Herrschaft Gones, der sich weder d ie Kreatur Feuer noch der 
mächtige König Nebukadnezzar entziehen kann. Als Prototypen der 
52 Vgl. KOCH, Zusätze, Bd. 11 , S. 11 4.127.135f. 
Sol Vgl. ebd., S. 130-132 . 
. 54 O. KAISER, Einleitung in das Ahe Tesrament. Eine Einführung in ihre Ergeb-
nisse und Probleme, Gütersloh, 51984, S. 320. Vgl. W. H. SCHMIDT, Einführung 
in das Alte Testament, Berlin - New York, 51995, S. 300. I-I. NIElIR, Das Buch 
Da niel, in; E. ZENGER u. a., Einleitung in das Alte Testament, Sruttgart, l1996 
(KStTh I, I), S. 360-369.364. 
55 KOCH, Zusätze, Bd. 11, S. 140. 
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Jahwe-Furcht bestehen Hananja, Asarja und Mischad die nach mensch-
lichem Ermessen aussichtslose Situation. ,.Die Theologie des Martyri-
ums des Buches Daniel hat eine große Wi rkung auf die folgende Zeit 
ausgeübt. Eine direkte Linie läuft zur Marryriumsdeurung der spä teren 
apoka lyptischen Literatur. Die Geschic hten von den drei Jünglingen 
und vön Daniel in der Löwengrube wiederum haben auf die Texte ein-
gewirkt, in denen in erzäh lender Form Martyrien berichtet wurden.',s6 
Daß die Liturgie sowohl den ,.Lobgesang der drei jungen Männer" 
als auch Ps 11 8 für den Sonntag, den,. Tag der Auferstehung"'. vorsieht, 
zeigt ein richtiges Gespür für die enge Bezogenheit heider Texte. Das 
Thema der supcrlati vierten lebens bedrohenden Not und der dennoch 
durch GOtt gewirkten Rettung eröffnet der späteren christl ichen Rezep-
tion die Möglichkeit, heide Texte als typologische H inweise auf die 
Auferstehung Christi auflufassen. Um so bedauerlicher bleibt, daß die 
heure maßgeblichen Textfassungen der lateinischen .. Liturgia Hora -
rum" und des deutschen ,.Stundenbuches" den engen Konnex beider 
Texte durch eine artifizielle Stropheneinreilung trüben und den H ymnus 
enrgegen seinem theologischen Sinnzusammenhang nach V. 88a abbre-
chen. Die hymnischen Appelle sind ge rade und nur dadurch motiviert, 
daß diejenigen, welche an Gott ,.hängen" (Dan 3,33), durch ihn .. aus 
der Hand des Todes errettet" werden (V. 88b). 
jll T. BAUMEIffi.R, Die Anfänge der Theologie des Martyriums, Münster, 1980 
IMBTh 45). S. 23. 
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FRA NZ SEDLMEIER 
Die Universalisierung der Heilshoffnung 
nach Micha 4, 1-5 
Prof Dr. Rudo/f Mosis. Mainz, zum 65. Geburtstag 
Die biblische Botschaft von der Wallfahrt der Völker zum Zion, dem 
Umschmieden der Schwerter zu Pflugscharen, vom Frieden, der aus-
bricht und die gesamte Völkerwelr erfaßr, hat Theologinnen und Theo-
logen immer wieder fasziniert. Die unübersehbare Flut exegetischer und 
theologischer Lircra rur hierzu bestätigt dieses Inreresse am Text, das 
sich bis in das Alte Testament hinein verfolgen läßt. Handelt es sich 
doch um eine Do ppchiberlicferung, die sich neben Mi 4 , 1-5 etwas ah-
gewandelt noch in Jes 2, 2-5 finder. 
Nach bei den Texten ist es der hoch aufragende Ziol1sberg, der "als 
höchster der Berge" di e erwähnte Völkerwallfahrt auslöst. Was jedoch 
soll unter diesem die anderen Hügel überragenden Berg zu verstehen 
se in? Repräsentiert er die Gese ll schaft des Jahwevolkes, die durch ihr 
alternatives Glaubens- und Lebenszeugnis die Aufmerks:lInkeit der 
Weltvölker erregt und diese dadurch zur Wallfahrt bewegt? Wann denn 
soll jenes aufsehenerregende Ereignis stattfinden ? Wird dieses zukünfti -
ge, uni versa l ausgerichtete Hci lsgeschehen im Michabuch nicht wieder 
zurückgenommen, wenn dort die Völker nicht länge r auf den Zions-
gon, sondern auf ihre je eigene Gottheit bezogen sind und mit dieser 
ihren besonderen Glaubens- und Lebensweg gehen (vgl. Mi 4, 5)?1 
I Zu den folgenden Ausführungen vgl. besonders die neueren Kommentare zu 
Micha: H. W. WOLfF, Micha (BKAT XIV/4), Neukirchen-Vluyn 1982; D. R. 
HII.LERS, Micah. A Commemary on (he Book of the Prophet M icah, Phila-
delphia 1984; R. L. S~tlTH , Micah - MaJ:lchi (WBC 32), Waco, Texas 1984; 
A. DEISSLER, Zwölf Propheten 11 (NEB), Würzburg l 1986; 1- T. ALFARO, Jus-
tice and Loyality: A Commentary on (he Book of Micah (Interna tional Theolo-
gkal Commentary), Gra nd Rapids 1989; R. OB~.RFORCHER, Das Buch Micha 
(NSK-AT 24/2), Srurrgart 1995. Vgl. ferner folgende Aufsär.re und Monogra-
phien: E. CANNAWURF, The Authenticity of Micah IV 1-4, in : vr 13 ( 1963) 
26-33; K. 1-1. GUFfEY, The Coherence of Micah. A Review of the Proposals and 
a New Lnterpretation , Diss., Drew. University 1987; TH. LESCOW, Redaktions-
geschichtliche Analyse von Micha 1-5, in: ZAW 84 ( 1972) 46-85; D. MICIiEL, 
Micha 4, 1-8. Zu guter Letzt, in: H. HahnIR. MicheellD. Michel, Aufmerksam 
mitgehen. Der Prophet Micha, Neuki rchen-Vluyn 1995; B. RENAUD, Srrucrure 
et anaches lincraires de Michee IV-V (CRB 2), Paris 1964; DER.S., La formation 
du livre de Michee. Tradition et actualisation (ErB), Pa ris 1977; E. H. H. 
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Aus diesen Fragen, die der Text Mi 4,1-5 aufwirft, ergibt sich be-
reits der Aufbau für die folgenden Darlegungen: (1.) In welchem Ver-
hältnis stehen die bei den Texte Mi 4,1-5 und Jes 2,2-5 zueinander? 
(11. ) Ist Mi 4, 1-5 ein in sich einheitlicher Text oder wird die universal e 
Botschaft eines Grundtextes durch eine spätere Oberarbeirung ko rri -
gie rt ? (111 .) Welche Bedeutung kommt dem Ausdruck "am Ende der 
Tage" bzw ... in künftigen Tagen" zu? Und schließlich: (IV. ) Wofür ste-
hen die .. Hügel", wofür .. der Berg mit dem Haus des Herrn", der die 
Hligelliberragt und die Völkerwallfahrt auslöst? 
I. Die Beziehung zwischen Mi 4, 1-5 und Jes 2, 2-5 
Folgende drei Hauptpositionen finden sich in der einsch lägigen litera-
tur: J. Der Text ist ursprünglich Teil der Verkündigung des hisrorischen 
Jesaja2 und wurde entweder von Micha selbst, von seinen GegnernJ 
oder von späteren Bearbeitern der michani schen Botschaft aufgegriffen 
SCUHFI.ER, MicOlh 4:1-5, an impasse in exegesis?, in: Old Testament Essays 3, 
Pretoria 1985,46-61; L. SCHWIENI'ORST-SOIONßERGER, Zion - Ort der Tora. 
überlegungen zu Mi 4, 1-3, in: F. HAIIN U.3. (Hg.), Z ion - Ort der Begeg-
nung. FS f. Laurentius Klein (BBB 90), Sodenheim 1993, 109- 125; e H. SI-IAW, 
The Speeches of Micah USOTS 145), Sheffield 1993; 1. T. WB.US, The Strucru-
re of Mica h 3-5 Olnd (he Funcrion of Micah 5,9- 14 in the Book. in: ZAW 81 
(1969) 191-2 14; A. S. VAN DER WOUDE, Micah in DispUTe with the Pseudo-
prophers, in: vr 19 ( 1969) 244-260; DERS., Micah IV 1-5: An 1nstance of the 
P~eudo-Prophets Quoting lsaiah, in: A. BEEK u. a. (Hg.), Symbolae F. M. T. de 
Llagre Böh l, Leiden 1973,396-402; H, W. WOLFF, Schwerter zu Pflugscharen -
Mißbrauch eines Prophetenwortes? Praktische Fragen und exegetische Klärun-
gen zu Joc=l 4,9-12, Jes 2,2-5 und Mi 4, 1-5, in: EvTh 44 (1984) 280-292. 
ß. M. ZAI'FF, Redaktionsgeschichrliche Studien zum Micha.buch im Kontext des 
~odckapropheton. Manuskript der Ha.bilitationsschrift (die anregende Arbeit, 
dlc ihr Autor dankenswerterwcise zur Verfugung gestellt hat, erschei nt im 
Hcrbst 1998 in BZAW). 
2 H. WILDBERGER,Jesa.ja 1-12 (BK XlI), Neukirchen-Vluyn 21980, 78-80 for-
muliert in sei nem (orschungsgeschichrlichen Überblick zur Frage folgendes Er-
gebnis: .. Es lassen sich also keine Grunde namhaft machen, die entscheidend 
gegen die jesajanische Herkunft sprechen, und wenn nicht alles trügt, gehört 
Jes 2,2-4 dem Jerusalemer Propheten an ... " (a. a. O. 80). Anders hingegen 
O. KAISER, Das Buch des Propheten Jes.1ja. Kapitel 1- 12 (ATD 17), Göttingen 
t 198 1, 62; R. KIUAN, jesOlja 1-12 (NEB), Würzburg 1986,28(, 
J Vgl. hierzu besonders VAN DER wouor, Micah IV 1-5 (5. o. Anm. I ); DI'.RS., 
Dispute (s. o. Anm. I); T. A. BOOGAART, Reflections on Restoration. A Studr. 
of Prophecies in Micah and lsaiah about the Restoration of Northem JStOle, 
Grand Rapids 198 1, hier 75: im liturgischen Text, so die Position des lerztge-
nannten Autors, meldeten sich Michas Gegner zu WOrt. Zur Kritik an dieser 
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und fand so Eingang in das Michabuch. 2. Der Text gehört in die Ver~ 
kündigung Michas" (bzw. seiner Gegner) und wurde sekundär in das 
Jesajabuch eingefügt. Diese Position kennt ihrerseits zwei Varianten. a) 
Der Prophet Micha sei nicht nur Unheils-, sondern auch Heilsprophet 
gewesen. Die Heilsankündigungen gingen alle oder zumindest teilweise 
auf ihn zurück. b) Die Heilsorakel des Michabuches gäben primär die 
Position der Gegner Michas wieder. Diese hänen, bezugnehmend auf 
Heilsaussagen der Zionstheologie, die Unhei lsborschaft Michas zu neu-
tralisieren versucht. 3. Der Text gehört ursprünglich weder in die Ver-
kündigung Jesajas noch in die Michas. sondern er wurde in heide Pro-
pherenbiicher sekundär eingefügt. Die Mehrzahl der Exegeten verrrin 
diese lentgenannre Meinung. 
Für die Auffassung, daß beide Texte wahrscheinlich erst später in das jewei-
lige Propheten buch eingefiigl wurden, sprechen mehrere Grunde: a) Der Kon-
mut dieser univers.1len Hei lsbotschaft zu den Unheilsworren, die im jesaja-
wie im Michabuch unmittelbar vorausgehen, macht es unwahrscheinlich, daß 
sie von ein und demselben Autor stammen, der bereits vor dem Eintreffen des 
angekündigten Gerichtes auf das Heil jenseits des Gerichtes verweist. b) Die 
.. Wortstatistik weist" - so Wolff - .. deutlich in die Perserleir".S cl Die Ver-
kniipfung verschiedener Themen und Vorstellungen wie (1) die Konzentration 
auf Zion - jerusalem, (2) der welfWeite Aufbruch der Völker und (3) der voll-
endete Friede als Auswirkung des Völkeraufbruchs, verbunden mit dem univer-
salen Horizont der einzelnen AUS5.1gen, spricht für eine exilisch - nachexilische 
Entsrehung von jes 2,2-5 und Mi 4, 1-5.' Es ist also damit zu rechnen, daß 
Mi 4, 1-5 und jes 2,2-5 in (fruh-)lnachexilischer Zeit in beide Prophetenbü-
cher eingefügt wurden.7 
Position vgl. SCI-IEFt'LER, Micah 4: 1-5 (s. o. Anm. 1), 56-58; J. G. STRYDOM, 
Micah 4:1-5 and Isaiah 2:2-5: who said it first? A critical discussion of A. S. 
van der WOUDE'S view, in: Old Testament Essays 212, Preroria 1989, 15-28. 
4 So z. B. SMml, Micah-Malachi (s. o. Anm. I) 37; SHAW, Speeches (s. o. Anm. 
I ) 109 . 
.s WOLFF, Micha (s. o. Anm. I ) 88. 
, Vgl. dazu WOLH~ Micha (s. o. Anm. I) 89. 
7 Die Frage, wie diese spätere Einfügung in beide Propherenbücher geschah, 
wird versch iedenartig beanfWortet. Meist kehren die ohen genannten drei 
Hauptpositionen variiert wieder: a) Der Text hatte seine eigene Vorgeschichte 
und wurde erst sekundär und modifiziert sowohl in das jesajabuch wie in das 
Michabuch eingefügt (so efWa Renaud, Wolff). b) Die jesajafassung ist gegen-
über der Michafassung ursprünglicher und Stellt den Gcberrcxt für Mi 4, 1-
3(5) dar (so z. B. Zapff). c) Die Michafassung ist, da sie besser in den Kontext 
eingebunden ist, als Srndertext für die davon abhängige jesajafassung zu ver-
stehen (so Cannawur, Höffken, Kaiser, Oberforcher, Schwienhorst-Schönber-
ger u. a.). 
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Nun hat Schwienhorst-Schönberger ausführlich dargelegt, daß Mi 4, 1-3 
viel stärker in den Kontext des Michabuches eingeflochten ist, als Jes 2, 2-5 in 
den des Jesa jabuches. 8 Diese Verflechtung zeigt sich in ei ner Vielzahl von Stich-
wortverknüpfungen. Die Aussage in 4, I har Mt jhwh "Berg des Hauses Jah-
wes" greift auf den unmittelbar vorausgehenden Text Mi 3, 12b zurück: w'har 
'}(Jbbajit "und der Berg des Hauses" (= der Tempclbcrg) werde .,zur überwu-
cherren Höhe" . Mir der Stichwortverbindung ist zugleich eine deutliche inhalt-
liche Opposition zwischen Mi 3, 12 und Mi 4, I gegeben. Die zu m Zion aufge-
brochenen Völker suchen nach 4,2 "Unterweisung", die mit dem Verb jlirdh 
hit " lehren" und dem Substantiv töröh "Tora" ausgedrückt ist. Die inha lrliche 
Opposition zu Mi 3, 11 ist wiederum offensichtl ich. Don hieß es: " Ihre Priester 
lehren (j6rü) gegen Bezahlung". Dem mißbräulichlichen Umgang mit der Lehre 
durch die Priester steht nach 4,2 Jahwe als Subjekt des Lehrens gegenüber. 
"Zion" und .,Jerusalem", von denen nach 4,2b die "Tora" und das "Jahwe-
WOrt" ausgehen, sind nach 3, 12 "umgepflügtes Feld" (Zion) und "Trümmer-
hau fen" Uerusa lem). In 3, 10 werden die Verantwortlichen des Gonesvolkes 
angek lagt, sie würden .. Zion mit Blut und Jerusalem mit Unrecht" erbauen.9 In 
Mi 4,3 erwarten die Völker Stipa!, ein " Rich ten" durch Gott. Nach Mi 3,9 
sind die Verantwortlichen des Gottesvolkes als "die Verdreher von Recht (mis-
pa!)" qua lifiziert. In 3, I1 wird ihnen vorgeworfen: "mit Bestechung richten sie 
(jiSPOhi)" .10 millJamal) "Krieg" wi rd es am Ende der Tage - so Mi 4,3 - unter 
den Völkern nicht mehr geben. Nach 2,8 und 3,5 hingegen kennzeichnet 
.. Krieg" das Zusa mmenleben innerhalb Israels. 11 
Die Vielfalt dieser Bezüge zum vorausgehenden Kontext macht ein Zweifa-
ches deurlich. I. Mi 4, 1-3 ist offensichtlich auf den unmittelbar vorausgehen-
den Kontext hin formuliert. Mi 1-3 ist somit gegenüber Jes 1 als primärer KOIl-
text anzusehen. Fü r diese Priorität des Michatextes spricht nach Schwienhorst-
Schönberger noch ein wei teres Argument: "Es ist wahrscheinlicher, daß der 
Text aus ei nem wen iger bedeutsamen und kleineren Prophetenbuch in ein ange· 
seheneres und umfangreicheres Buch gewandert ist als umgekeh rt. "12 2. Die 
8 5CHWIENHORST-SCHONßERGER, Zion (5. o. Anm. I) 110-114 be handelt in sei-
nem Aufsatz nu r Mi 4, 1-3, da er V. 4 f. wohl fur ei nen spä teren Zusatz hält. 
Anders ZAI'FF, Micha buch (s. o. Anm. 1) 65- 78, nach dem die Michafassung 
von der des Jesaja abhängig sei. 
9 "Jerusa lem" ist innerhalb von Mi 1-3 noch in I, I. 5. 9.12 und .. Zion" 
noch in I, 14 erwähnt. 
10 Zu weiteren Vorkommen des Nomens mispdt vgl. noch 3, 1 lind 3,8. 
II Neben diesen deutlichen Bezügen, die Mi 4, 1-3 gezielt in Kontrast zum 
vorausgehenden Kontext setzen, gibt es noch einige weitere, weniger gewichtige 
Stichwortverknüpfungen. So dient das Wort ro·s "Gipfel " in 4, 1 zu r Bezeich-
nung der "Gipfel" der Berge, in 3,9. 11 meint es die .. Häupter" des Hauses Ja-
kobs . ., Haus Jakob" bzw ... Jakob" (4,2) finder sich relativ häufig in den einlei-
tenden Kapiteln des Michabuches: 1,5; 2,7. 17; 3, I. 8. 9. 
12 SCIIWIENHORST-SCHONßERGER, Zion (s. o. Anm. I) 113. 50 auch schon 
KAISER, Jesaja (s. o. Anm. 2) 63. Anders ZAI'FF, Michabuch (s. o. Anm. I) 67, 
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vielfachen Bezüge zu diesem Kontext Mi 1-3 machen es sehr unwahrscheinlich, 
daß Mi 4, 1-3 als ursprünglich selbständiges Won existiert haben soll und als 
solches lediglich nachtraglich in das Michabuch eingefügt wurde. Die vielen 
Stichwortverknüpfungen können unmöglich zufalliger Natur sein. Das aber be-
deutet, daß der Texr Mi 4, 1-3 nicht als ursprünglich eigensrandiges Wort im 
Um lauf war, sondern von Anbng an gezielt auf Mi 1-3 hin formulien wurde. 
Fazit: Mi 4, 1-3 hat als redaktionelle Erweiterung einer di esem Text 
vorli egenden früheren Fassung des Michabuches zu gelten. Der Verfas-
ser VOll Mi 4, 1-3 hat diesen se inen Text gezielt auf das ihm vorliegen-
de Michabuch hin formuliert. Von diesem ursprünglichen Emsrehungs-
ort aus wurde der Text an den Anfang des Jesaiabuches transponiert. 1J 
11 . Einheit, Aufbau und Aussagegefälle von Mi 4, 1-5 
Mi 4, 1-5 wird von der Mchrz<lhl der Exegeten als uneinheitlich ange-
sehen. Der Grundbestand aus W. 1-3 se i durch V. 4 und schließlich 
durch V. 5 ergänzt worden. Diese Arbeitshyporhese so ll zunächst als 
Ausg:mgpunkr für die folgenden Überlegungen dienen, sie wird jedoch 
später revidiert und durch eine neue Hypothese ersetZt. Der sog. 
Grundbcstand W. 1-3 gliedert sich in 3 Strophen: 14 Strophe I (VV. 
1_2a( 1) besteht von der rhythmischen Gestalrung her aus 3 Doppeldrei-
ern. Inhaldich bringt sie die Vision eines zukünftigen Geschehens: Der 
die anderen Gipfel überragende Tempelberg löst die Wallfahrt der Völ-
ker zu diesem besonderen Ort aus. 
1 a« Und sein wird's, 3m Ende der Tage, 
da wird der Berg mit Jahwes Haus 
festgegründet sein als Gipfel der Berge 
laß und erhaben - er über den Hügeln. 
1 b Strömen werden dann hinauf zu ihm Völker 
2a« und auf den Weg sich machen viele Nationen und $.1gen: 
Anm. 105: "Das Jesajabuch scheint auf einer bestimmten redaktionellen Stufe 
des Michabuches geradezu das ,Lieblingsbuch' schriftgelehner Fonschreibung 
gewesen zu sein, eine Erscheinung, die sich übrigens auch andernons in späten 
Schichten des Dodekapropheron finde!." 
Il Von dieser Transposition her lassen sich auch die Abweichungen im Text 
von Jes 2, 2-5 gegenüber Mi 4, 1-3 erklä ren . Die Stichwortverknlipfungen von 
Jes 2.2-4 mit Jes 1 (und Jes 2,6 ff.) sind weitaus geringer und weniger offen-
sichtlich. Die fehlende Kohärenz wurde durch die Überschrift in Jes 2, 1 aufge-
fangtn. Ausführlicher dazu SCHWIENHORST-SCHÖNßERGER, Zion (s. o. Anm. 1) 
124 f. 
1 .. So SCHWIENHORST-SCIIÖNIIFRGER, Zion (s. o. Anm. 1) 114 f, der sich deut-
lich auf WOI Ff, Micha (s. o. Anm. 1) 85 f. bezieht. 
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Worin besteht die Veränderung, die in jener Zukunft geschehen wird? 
Der Berg mit dem Haus des Herrn erscheint übe r die übrigen Gipfel er· 
hoben. Die im alten Orient allgemein verbreitete Übe rzeugung, daß der 
hohe Berg die Wohnung der Göner ist, war schon in vorexi lischer Zeit 
auf den Z ion appliziert worden. Diese Vorstellung wird Il un neu aktua· 
lisiert und zugleich radikalisiert. Die Veränderung in der Geographie ist 
einer theologischen Aussage zugeordnet: Jene zukünftige Wende besteht 
darin, daß der Gott Israels als der wah re, als der wirk liche und gegen-
wärrige Gott vor der Völkerwelt erfahrba r wird. 
Wie reagieren die Völker? Unter ihnen entsteht Unruhe. Sie geraten 
in Bewegung. Es zieht sie dorthin, wo die Gegenwart Gottes mehr er-
fahren werden kann als in ihrer eigenen Mine. Daß Völker zum Z ion 
aufbrechen, ist nicht neu. In der Form des bedrohlichen Völkeran-
Sturms ist dies in mehreren biblischen Texten belegt. Aus dem feindli-
chen Ansturm kann in der exilisch - nachexilischen Zeit eine friedliche 
Wallfahrt we rden. Nach Texten aus dem Jesajabuch bringen, ja tragen 
die Völker die Söhne Israels aus der Zersrreuung zurück (Jes 49,22; 
60,4). Sie za hlen Tribut und liefern ihr Gaben ab (Jes 60,5-9). Sie las-
sen sich in Dienst nehmen für die Auferbauung der Stadt Jcrusalem 
(Jes 60, 10). 
In Mi 4,1-3 bewegt die Völker indessen ein anderes Anliegen. Sie 
selbst bringen dieses in der zweiten Strophe zur Sprache (V. 2al -h). 
2a« "Auf! La ßt uns aufsteigen wm Berg Jahwes 
und zum Haus des Gottes Jakobs, 
2aß daß er uns lehre von seinen Wegen, 
2ay daß wir gehen in seinen Pfaden." 
200 Fürwahr: Vom Zion geht Lehre aus, 
2bß das WOrt Jahwes aus Jerusalem! 
Die zweite Strophe zeigt in der rhythmischen Gesta ltung die Abfolge 
Doppcldreiher - Doppelzweier - Doppcldreier. Inhahlich berichtet sie 
in direkter Rede von einer Selbstaufforderung der Völker. Ihr Em-
schluß, zum Zion zu ziehen, ist von einer präzisen Erwartung geleitet: 
Sie erkunden den gönl ichen Willen, um ihn befolgen zu können. Durch 
die Rahmung mit den beiden Doppeldreiern (V. 2aal2ba.ß) ist diese 
ihre Erwartung (Y. 2aß.y: .. daß er uns lehre von scinen Wegen, daß wir 
gehen in se inen Pfaden") schon allein durch den formalen Aufbau in 
die Mitte ge rückt, wird also deutlich hervorgehoben. Jahwe selbst ist 
es, der den Weg und die Richtung weist. Von einer Minlerfunktion des 
Jahwevolkes Israel ist hier nicht die Rede, wie Oberforcher zu Recht 
betont: .. Diese friedensstiftende und Versöhnung erzielende Macht des 
Jah wewortes enthält bei all em Heilscharakte r durchaus ein kritisches 
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Moment darin, daß diese Heilsuropie sich doch sehr deurlich nicht auf 
Israel als politisches und religiöses Hand lungssubjekt bezieht, sondern 
ausschließlich auf Jahwe in seinem Heiligtum auf dem Zion." 15 
V. 2b bringt die Gegenbewegung zum Zug der Völker hinauf zum 
Z ion und ist darum wohl nicht mehr Teil der Völkerrede. Das einleiten-
de ki "fürwahr" wird meist kausal mit "denn" übersetzt, soll also die 
Völkerwallfahrr begründen. Das hier vorgeschlagene deiktische Ver-
ständnis ,.fürwahr" affirmiert hingegen die Rolle Jerusalems und Zions 
als Ort der Gegenwart Gottes in seiner Tora und in se inem Wort. For-
mal betont das deiktische ki zudem die Eigenständigkcit von V. 2h, die 
auch durch den chiastischen Aufbau des Halhverses (Zion: Lehre/Worr 
Jahwes: Jerusalem) unterstrichen ist. Durch diesen chiastischen Aufbau 
werden auch die heiden Größen n Tora" und" Worr Jahwes" unmittel-
bar aufeinander bezogen. 16 Die chiastische Verknüpfung wird man für 
Mi 4,2 im Sinne von WolH so auslegen dürfen: "Jahwes eigenes, rich-
tungweisendes Wort, seine toräh", wird "nun nicht mehr vom cfbar 
;hwh als dem prophetischen Won unterschieden"". Das prophetische 
Wort erscheint als Jahwe-Worr sozusagen gleichberecluigr neben der 
Tora lind evoziert mit ihr .. JHWHs Willenskundgabe in einem umfas-
senden Sinn"18. Für eine noch präzisere Erfassung dieses göttlichen 
Willens ist der sich anschließende Kontext zu beachten, denn - so Loh-
fink: "Sein Lehren (und damit seine 'Tora') besteht oder setzt sich fort 
15 ÜBERFORCHER, Micha (s. o. Anm. I) 95. 
16 I. FISCHER, Tara für Israel- Tara für die Völker. Das Konzept des Jesajabu-
ches (SBS 164), Stungart 1995, 32 deutet bcide Größen .. Tora" und .. Wort Jah-
wes" im ParaJleltcxt Jes 2,3b unter RUckbezug auf Jes 1,10 so, "daß Tora 
nicht einfach die Mosetora ist, sondern durch das aktuelle WOrt JHWHs ver-
mittelte Tara". Diese Aktualisierung habe man sich nach Fischer so vorzustel-
len: "Die Tara für die Völker ist ... nicht ein fach die am Sinai gegebene Tara, 
sondern die durch Israel prophetisch ausgelegte und vermittelte Tara" (a. a. O. 
122). In wieweit ei ne solche aus dem Gesamtkontext des Jesajabuches gewon-
nene Verhältnisbcstimmung von" Tara" und "Jahwe-Wort" für das Verständnis 
von Jes 2,3 zutreffend ist, mag hier offen bleiben. Auf Mi 4. 2b läßr sich diese 
kontextgebundene Verhälrnisbestimmung mit Sicherhei t nicht Ubemagen. Es 
gehr in Mi 4, 1-5 weder um eine durch Israel vermittelte Tara noch um ein 
durch Israel vermitteltes WOrt Jahwes. 
17 WOLFF, Micha (s. o. Anm. I ) 92. 
L8 SCHWIENIIORST-SCHONBERGER, Zion (s. o. Anm. I) 118. Ähnl ich W. 
WERNER, Eschatologische Texte in Jesaja 1-39, Messias, Heiliger Rest, Völker 
(FzB), Würzburg 1982, 158: .. Wenn Jahwewort und Weisung den rechten Weg 
lehren wollen, dann muß es sich um umfassendere Größen handeln," Seide 
stUnden "somit für die umfassende Willensäußerung Jahwes, an der sich das 
gesamte Leben ausrichten soll", 
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im Rechesenrscheid (w~5ifpaO und in der zu neuem Handeln überzeu-
genden Rede (w~hdk""l;) Gorres."19 
Die dritte Serophe - V. 3 - besteht wie schon die erste Strophe aus 
3 Doppeldreiern, rahmt also mit Strophe 1 den zentralen Text in 
Strophe 2. 
3~a Er wird richten zwischen vielen Völkern 
3aß und wird zurechtweisen mächtige Nationen Ibis in die Femel. 
300 Dann werden sie umschmiedcn ihre Schwerter zu Pflugscharen 
und ihre Lanzen zu Winzermessern. 
3bß Nicht werden sie erheben, N~tion gegen Nation, das Schwen 
3by und nimmermehr werden sie erlernen den Krieg. 
Inhaldich spricht V. 3 von den Folgen der Völkerwallfahrt: Die Schwer-
ter werden in Pflugscharen umgeschmiedet, alle Kriege finden ein Ende. 
Alich hier erscheinr wieder Jahwe als der Handelnde. cr ist es, der 
"Recht sprich t" (Säpat). Er ist es, der als Schiedsrichter (jäkdlJ hin wal-
tet. Die Anerkennrnis Gorres als des kompetenten Richters führt dazu, 
daß die Kriegswerkzeuge der Völker ihren Wert verli eren. Sie sind 
zwecklos und damit übernüssig geworden. Mir ihrer Umfunktionierung 
in Inndwirrschafrliche Geräte werden selbst die Vorausserzungen für 
weirere kriegerische Konflikre zerstört. Dieses "Abrüstungs"-Handeln 
der Völker geschieht in Reaktion auf das vorgängige Handeln Gorres. 
Auch hier ist von einer vermittelnden Tätigkeit Israe ls nicht die Rede. 
Die Tatsache, daß Gortes Tun es isc, das diesen Völkerfrieden und eine 
Neuorienrierung unrer den Völkern "am Ende der Tage" oder .,in künf-
tigen Tagen" auslöst, macht deutlich: Hier geht es nicht um ein politi-
sches Programm. Hier ist der Friede nicht Konsequenz rein menschli-
cher Möglichkeiten, die nur ausgcschöpft werden müßten, und se ien 
diese auch von Jahwe ve rmirrelt. Dennoch hält dieser Text Mi 4, 1-3 
daran fest, daß eine befriedete Völkerwelr, wie V. 3 sie beschreibt, dem 
Willen des Gorres Israels entsprichr. Der Weg zu diesem Frieden bestehe 
darin, daß die Völker nach dem göttlichen Willen fragen und sich dar-
an o ricmieren (V. 2). Dies wiederum sent voraus, daß den Völkern die 
wirksame Gegenwart des auf dem Zion wohnenden Gones aufgeht 
(V. I ). 
Mi 4, 1-3 wird von vielen Exegeten als in sich abgeschlossenes 
WOrt angesehen, das durch die heiden Zusäne V. 4 und V. 5 ergänzt 
19 N. LOHFINK, Bund und Tora bei der Völkerwallfahrt Ucsajabuch und Psalm 
25), in: N. loIlFINK/E. ZENGER, Der GOtt Israels und die Völker. Umcrsuchun-
g~n Zum Jesajabuch und 1.U dcn Psalmen (SSS 154). Stuttgart 1994, 37-83, 
hier 41. 
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worden sei. Für V. 4 ist dem ohne weiteres zuzustimmen. Vom Satz-
rh ythmus her unterscheidet sich der Vers durch 3 vicrrak tige Reihen, 
die die Dreier- und Zweiertakce von W. 1-3 ablösen. Die wichtigen 
Wörter gtepam "Weinstock" und tC'brtlb "Feigenbaum" begegnen im 
Michabuch nur hier. Gleiches gi lt für das bi( von IJdrad "aufschrecken" 
und für die Gottesbezeichnung jhwh l bd'ot "jahwe der Heerscharen". 
Außerdem feh lt die Aussage von V. 4 im Parallelrexr Jes 2,2_5.20 
Inhal tl ich ändert sich die Aussage in V. 4 insofern. als nicht länger 
das kollektive Geschick der Völker. sondern das individuelle Glück zur 
Sprache kommt. So erscheint es auch in 1 Kön 5,5. wo die salomoni-
sche Ära als ideale Friedenszeit dargestellt ist, ferner in Sach 3, 10. Das 
erwartete große, die Völkergemeinschaft betreffende Heilsgeschehen. 
von dem W. 1-3 sprachen, wird auf das Leben des einzelnen Men-
schen (oder Israeliten?), seine Familie und seinen Alltag appliziert.2 1 
V.4 ist somit eine sekundäre Anfügung an VV. '1-3. 
Der absch ließende V. 5 gi lt meist als weiterer, nämlich liturgischer 
Nachtrag. Hier komme eine gewisse Resignation darüber zum Aus-
druck, daß die ernüchternde Alltagswirklichkeit jener zuvor entworfe-
nen hei lvollen Vision in der Zukunft nicht entsprächc.Z2 Diese allge-
mein und breit vertretene Deutung ist jedoch aus nicht ganz unwichti-
gen Gründen in Frage zu stellen. Daß V. 5 eine liru rgische Formulie-
rung darste llt. zeigt seine Kohärenz mit W. 1-3. Denn auch die Aus-
drücke "j ahwe-Haus" (V. I), " Haus des Gottes Jakobs" (V. 2), .. Jerusa-
lern", "Zion" und "hinaufziehen" ('41äb in V. 2 ist Tetminus technicus 
fü r die Wallfahrt zum Tempel) evozieren die Welt der Liturgie. Als eine 
in der Liturgie beheimatete Formulierung paßt V. 5 in die Vorsrcllungs-
20 Die Tatsache, daß Jes 2, 2-5 diesen Zusatz nicht kennt, muS nicht heißen, 
daS der gesamle Abschnitt Mi 4, 1-5 später als Jes 2,2-5 anzusetzen sei. le-
diglich Mi 4,4 ist später und als verdeutlichende Nach interpretation zu begrei-
fe n. 
21 Wahrend nach WOLH~ Micha (s. o. Anm. I) 94 in V. 4a, im Umerschied zu 
den universalen Aussagen von W. 1-3, die typisch "israelitischen Verhä ltn isse" 
zur Sprache kämen, der universale Horizont der Aussagen von vv. 1-3 also 
auf die nationale Ebene eingeengt werde, siehl ZAI'Ff', Michabuch (s. o. Anm. 
1) 74 umgekehrt in V. 4 die Univcrsalisierung einer ursprünglich (in 1 Kön 
5,5) auf das Gottesvolk bezogenen Aussage. Doch bleibt auch dann, wenn die 
Aussage von V. 4 universalisiercnd interpretiert wird, der gegenüber VV.I-3 se-
kundäre Charakter von V. 4 unbestritten. 
22 So u. 3. auch ZAI'H~ Michabuch (s. o. Anm. I) 66: In Mi 4,5 fiele .. vor al-
lem die .. . gegenüber der Haltung von Vv 1-4 eher resignative Beurteilung der 
gegenwärtigen religiösen Praxis der Völker auf, der das Verhalten Israels in ei-
nem beinahe trotzigen Bekennmis gegenübergestellt" werde. 
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welt von W. 1-3. Für den sekundären Charakter von V. 4 sprach u. a. 
das von Vv. 1-3 abweichende Versmaß. V. S hingegen z.eigt vom Satz.-
rhythmus her einen Doppeldreier (5a) und einen Tripelzweier (Sb). Der 
Wechsel von 2 und 3 Akzenten macht deutlich, daß sich der Schlußvers 
auf die zentrale zweite Strophe mit der Selbstaufforderung der Völker 
(V. 23) bezieht. Dorr war vom n Wir" der Völker die Rede.23 In V. Sb 
erscheint das n Wir" des Gottesvolkes. Auch der Satuhythmus, das 
n Wir" des Gottesvolkes und die jewei lige Selbstaufforderung sprechen 
für den Rückbezug von V. S auf die zentra le zweite Strophe und legen 
nahe, V. S als ursprüngl ichen Text anzusehen. 
Das Vokabular von W. 1-3 ist mit dem unmittelbar vorausgehen-
den Kontext verflochten, auf den hin Mi 4, 1-3 formuliert ist. Für 
V. 4 trifft dies, wie erwähnt, nicht zu. Wie verhält sich hier V. S? Das 
Verb hdfak "gehen" wird in Mi 1-3 mehrfach gebraucht, in 1, 8; 
2,3.7.10.11. Das dreimalige Vorkommen dieses Verbs in 4,2 macht 
erneut deutlich, daß 4, 5 mit zweimaliger Verwendung von hälak auf 
V. 2 Bezug nimmt. Von ha'ammim nden Völkern" ist in Mi 4, 1-3 
mehrm:lls die Rede. Der Plural 'ammim .. Völker" finder sich in Mi 1-3 
lediglich noch im redaktionell ve rfaßten Vers Mi 1, 2. Ansonsten ist 
nur das singularische 'ammi nmein Volk" (1,9; 2,4.8.9; 3,5) und 
ha'am hazueh .. dieses Volk" (2, 11 ) gebraucht. Zu den oben bereits er-
wähnten Oppositionen zwischen Mi '1-3 und 4, 1-5 gehört somit als 
weiterer Gegensatz, daß Mi 1-3 'am n Volk" in prophetischer Gerichrs-
rede auf das Gorresvolk bezieht, Mi 4, 1-5 aber lediglich 'ammim 
n Völker" bzw. 'ammim rabbim .. viele Völker" thematisiert. Von 'ammi 
.. meinem Volk" weiß Mi 4,1-5 bezeichnenderweise nichts. Der Aus-
druck 'am",im rabbim .. viele Völker" begegnet allerdings noch später 
in Mi 4,13 und 5,6.7.24 
Dieser Befund ist mjt einem anderen zusammenzusehen, der Ver-
wendung von s~m "Name". Vom göttlichen s~m .. Namen" wissen 
zwar Kap. 1-3 nichts. In Mi 5,3 jedoch ist davon die Rede. Dieser 
Text ist nach Wolff von der Genese des Michabuches her älter als Mi 
2J .. \Vir wollen hinaufziehen", .. er lehre /Ins seine Wege'" .. aur seinen Pfaden 
wollen Wir gehen"'. 
24 Die parallele Verwendung von 'am und g6, bzw. 'ammim und gO/lm spricht 
für eine weitgehende Übereinstimmung in der Bedeutung. Seide Wärter werden 
sowoh l positiv wie negativ gebraucht, wenn die Völkerwelt zum Gottesvolk Is-
rael in Beziehung gesetzt wird. Eine eindeutige Abwertung von go, und g6",n 
gegenüber 'am und 'ommim läßt sich zumindest im Mlchabuch nicht feststel-
len. 
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4,1-5(8).25 Die auf den messianischen Herrscher bezogene Aussage in 
Mi 5, 3 lautet: "Er wi rd aber auftreten und weiden in der Kraft Jahwes, 
im hohen Namen Jahwes seines Gottes." Die Ausdrücke st", ;hwh "der 
Name Jahwes" und 'am""", rabb,m "viele Völker" sind dem Text Mi 
4,1-5 somit ebenfalls vorgegeben, auch wenn sie im gegenwärtigen 
Textverlauf erst später erscheinen. Die Überprüfung des Vokabulars 
spricht also ebenfalls dafür, V. 5 nicht von VV. 1-3 zu trennen. 
Während V. 3 kein Textsignal bringt, das den Abschluß einer Texr· 
einheit markiert, gi lt dies sehr woh l für V. 5. Die liturgische Wendung 
r'6/iim lVii 'ted .. für immer und ewig" stellt ein solches Schlußsignal dar 
und bildet wohl den Abschluß der ursprünglichen Texteinheit Mi 4, 
1-3.5, die später durch V. 4 erweirerf wurde. Die "israeliti schen Ver· 
hältnisse", die nach Wolff in V. 4a "im Unterschied zu V. 1_3"26 uner· 
wartet erscheinen, sind zudem von V. 5 her plausibler zu erklären als 
von W. 1-3 her. Wenn V. 5 zum ursprünglichen Grundbestand gehörf, 
erhebt sich die Frage, wieso dieser Vers nicht in Jes 2,2-5 übernommen 
wurde. Nun ist Jes 2,5 als Variante von Mi 4,5 eher erklärbar als um· 
gekehrt. Mi 4, 5 bringt zweimal die Wurzel hdlak "gehen". Sowohl das 
T hema des .. Weges" wie das des .. Rechts" besinen eine besondere Affi· 
nität zum Thema .. Licht".27 Das Motiv des" Weges" bzw. des .. Ge· 
hens" wie das des " Richtens" ist offen für eine Verbindung mit dem 
Motiv des Lichts. Der häufig bemühte Pessimismus von V. 5, der zum 
Hoffnungsbild Mi 4,1-3 in Widerspruch stehe, wäre in V. 5 nur dann 
gegeben, wenn W. '1-3 eine unmittelbar anstehende, rea lpolitische 
Wende ankündigten, die sich als zu vollmundig oder gar als leere Um· 
pie erwiesen häne. Nun sprechen W. 1-3 aber gerade nicht von einer 
Naherwartung, sondern von einer gongewi rkten Heilswende in einer 
nicht näher bestimmten Zukunft. Ein Widerspruch ist hier also nicht 
gegeben. Die Aussage von V. 5 stimmt insofern mir dem Dukrus von 
W. 1-3 überein, als auch di eser Schlußve rs von der Vorstellung be· 
stimmt ist: Das entscheidende Handeln Jahwes und die damit verbun-
dene Wende steht noch aus. Fazit: Die strophische Gliederung von 
lS Anders etwa ZAPFF, Michabuch (5. o. Anm. I ) 125f, der Mi 5, I. 3a. 5b ei· 
ner gegenüber 4, 1-3.4. 6f späteren Bearbeitungsschicht zuweist. 
1~ WOLFF, Micha (5. o. Anm. I) 94. 
17 Vgl. dazu insbesondere B. LANGER, Gott als .. Licht" in Isracl und Mesopo-
t.lmien. Eine Studic zu Jcs 60, 1-3. 19 f. (OSS 7), Kloslcrneuburg 1989, 81-
91. 109-121. Daß die Lichtmetaphorik im Jesajabuch eine besondere Rolle 
spielt, erklart, warum die Aufforderung von Mi 4,5 durch die von Jes 2,5 er· 
setzt wurde. 
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w. 1-3 bleibr ohne Abschluß. Dieser Abschluß finder sich in V. 5. Als 
Abschlußvers gehöre V. 5 somit VOll Anfang an zu VV. 1-3. 
111. b~'al/rit hajjämim "im Danach der Tage" 
Das Verständnis der Zeirbesrimmung b"al/rit hajjämim isr umsrrinen. 
Obwohl viel über diese Worrverbindung geschrieben wurde, sind ihr 
Sinn und ihre Leistung nach wie vor nicht gekläre.28 Bedeuter sie "in 
künftigen Tagen"29 oder ,.am Ende der Tage"JO, wie die LXX über· 
setzt? Wie isr dieser Ausdruck mit der Grundbedeutung "im Danach 
der Tage"JI odel" .,auf der Rückseite der Tage"J2 im Kontext von Mi 
4, 1 zu verstehen? 
Diese formelhafte Wendung wurde - so Wolff - zur "Nachinterpre· 
ration von Prophetenworten der exilisch-nachexilischen Zeit" verwen· 
det, wobei sie "meist mit dem Gedanken der Wende verknüpfr"U ist. 
Da weder hier noch in Jes 2, 2-5 von Naherwartung die Rede ist, wird 
man b"aJ/rit hajjämim wahrscheinlich auch nicht im Sinne einer Na-
herwartung deuten dürfen. Angekündigt wird eine "umfassende Verän· 
2M VgL hien.u besonders E. JENNI, Art. 'I}T, in: THAT I, Sp. 11 0-1 18, hier: 
114-118; H. SEEBASS, Art. '~lrlt, in: ThWAT J, Sp. 224-228; j. SCHRFJNER, Das 
Ende der Tage. Die Botschaft von der Endzeit in den alttestamentlichen Schrif-
ten, in: BiLe 5 (1964), 180-195 (= H. O. PREUss. [Hg.j, Eschatologie im Alten 
Testament [WdF CDLXXXI, Darmstadt 1978, 195-216). 
29 So etwa KAISER, Jesaja (s. o. Anm. 2) 64; N. LOIU'INK, Die messianische Al-
ternative. Advenrsreden, Freiburg 1981, 12; SCIIWlENHORST-SCIIÖN8ERGER, 
Zion (s. o. Anm. I) 115-116, hier 116: "Ftir den Verfasser unseres Textes han-
delt es sich um ein zukünftiges Geschehen, bei dem vom alttest3mentlichen 
Sprachgebrauch her nicht zu erkennen ist, daß es mit dem Ende der Zeit oder 
einer radikalen Wende der Zeit zusammenfallt." Da "die uberwiegende Mehr· 
zahl der Belege eindeutig nicht eschatologisch qualifiziert" sei, schlägt 
SCIIW1ENIiORST-SCHON8F.RGER, a. a. 0., Anm. 22, vor: .. Wenn keine weiteren 
Indizien dagegen sprechen, sollte man dies auch für die wenigen restlichen Bele-
ge annehmen." Deutlich anders SEE8ASS, An. ·"rjt (s. o. Anm. 28), Sp. 228 zu 
Dan 2,28 und 10, 14: "An heiden Stellen ist die Übersetzung ,künftige Zeiten' 
möglich und doch nicht gemeint." Immerhin sechs von insgesamt 14 Stellen 
sind nach Seebass eher in eschatologischem Sinne zu deuten . 
• JO So etwa WOU"F, Schwerter (s. o. Anm. 1) 286: "Man muß diese Verheißung 
Im strengen Sinne eschatologisch nennen." DERS., Micha (s. o. Anm. 1) 90; 
ähnlich WERNER, Eschatologische Texte (s. o. Anm. 18) 149 ff.; SCIIRI:!1NER, 
Ende (s. o. Anm. 28); MIOiEl, Mich" 4, 1-8 (s. o. Anm. I) 50f. 
~~ SEFRASS, An. '''rit (s. o. Anm. 28) Sp. 224. 
KAISER, j esaja (s. o. Anm. 2) 64. 
JJ WOlfF, Micha (s. o. Anm. I) 90. 
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derung der Zeit in der Zukunft"34. Die unheilvollen Geschehnisse der 
Zerstörung j erusa lemslZions, von denen Mi 3 zuvor sprach, die sich 
mit der neu babylonischen Invasion auf schreckliche Weise rea li siert hat-
ren, und deren Schanen wohl noch über der Gegenwart des Verfassers 
von Mi 4, 1-5 lag, konnren und durften nicht das lerzte WOrt jahwes 
gewesen sein. Trotz allem, was gegen die Durchsetzung des Heil es spre-
chen mochte, am Ende der Tage oder in jenen künftigen Tagen wird es 
eine von j ahwe gewirkte Wende geben. 
Z ur präziseren Erfassung des mit b"al/rit hajjämim gemeinten Sach-
verhalts sei im folgenden auf Arbeiten von jenni Bezug genommen, der 
sich 1978 im THAT und 1989 in ZAH zu dieser Formulierung geäußert 
hat. "Nachdem die Interpretation der Wendung allzu lange von der 
späteren Verwendung des Begriffes €oxat~ in der Apokalyptik be-
stimmr und durch die Diskussion über das Wesen und Alrer der atl. 
Eschatologie be lastet gewesen war, ist in der neue ren Literatur eine 
adäquate re Beurteilung der Formel im Rahmen der Gegebenheiten der 
hebr. Sprache und der atl. Rel igionsgeschichte erkennbar" .35 j enni 
weist darauf hin, daß "das Hebrä ische bei Ausdrücken für ,Anfang' 
und ,Ende' nicht zwischen extremen und nicht-extremen Bedeutungen 
unterscheidet" .36 'al/rit kann demnach sowohl extreme bzw. superlati-
vische (., Ierzte Zeit" im Sinne von Ausgang, Ende) als auch nicht-ex-
treme bzw. komparativische Färbung (.,spätere Zeit" im Sinne von Fol-
gezeit, Zukunft) ha ben. 37 Nach j ennis Veröffentlichung aus dem j ahre 
] 978 ist bei 'al/rit .. nicht die extreme Bed. ,Ende', sondern wie in akk. 
;na/aua alJrät 11m; ,in Zukunft' .. . die nicht-extreme Bed. ,spätere Zeit, 
Fortgang, Folgezeit, Zukunft'" anzunehmen. Und j enn i schlußfolgert 
für das Verständnis des gesamten Ausdrucks b"alJ~,i/ hajjämim: "Dem 
ganzen Ausdruck ... eignet also von Hause aus kei ne speziell eschatolo-
gische Bedeunmg."3s Elf Jahr später, 1989, formuliert Jenni etwas zu-
rückhaltender: 'al?"ri/ habe "an den meisten Ste llen die nicht-extreme 
Bedeutung ,spätere Zeit, Fortgang, Folgezeit, Zukunft'. "39 Hierzu sind 
nach Jenni auch die Belege Mi 4, 1 und Jes 2,2 zu rechnen. 
Auch wenn man mit jenni die nicht-extreme Bedeutung der Wen-
dung b"a~/ril hajjiimim für Mi 4, 1 gelten läßt, lassen sich Bedeutung 
14 WOLl:"!:, Micha (s. o. Anm. I) 90. 
jf JENNI, Art. 'I?r (s. 0, Anm, 28) Sp. 11 6. 
16 E. JENNI, Erwägungen zu Gen 1, 1 .. am Anfang", in: ZA II 2 (1989) 121-
127, hier: 127. 
37 Vgl. JENNI, An. '~" (s. o. Anm. 28) Sp. 115. 
38 JfNNI, Art. 'I?, (s. o. Anm. 28) Sp. 11 7. 
311 JENNI, Erwägungen (s. o. Anm. 36) 124. 
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und Funktion des Ausdrucks noch weiter profilieren und für das Ver-
ständnis des Textes Mi 4, '1-5 fruchtbar machen: 1. Die Unterscheidung 
"extrem" versus "nicht-extrem" ist insofern zu relativieren, als das He-
bräische für eine derartige sachliche Differenzierung gerade keinen 
sprachlichen Ausdruck gefunden hat. 2. Auch unter sachlichen Ge-
sichtspunkten ist eine Unterscheidung "extrem" versus .. nicht-extrem" 
zu relativieren, da beide einander nicht notwendig aussch ließen, also 
keine Opposition im strengen Sinne bilden. Wenn sich etwa der Aus-
druck b"aJ/ronäh mit "nachher" (nicht-extrem) und mit "wletzt" (ex-
trem) wiedergeben läßt, dann umerscheidet das Deutsche in der Über-
ser.lung zwischen zwei Möglichkeiten, "die ... einander logisch nicht 
ausschließen". Denn ,.das markierte Elemem, der superlativische Ex-
tremwert ,postremus'" bildet "nur einen Teil der umfassenderen Klasse 
,posterior' und bei nur zwei Gliedern" ist "das spätere mit dem lerzten 
idenrisch"."o Die Tatsache, daß ,.postremus" ein Sonderfall von "poste-
rior" ist, wird durch die abstrahierende und formalisierende Kategori-
sierung "extrem" versus "nicht-extrem" insofern verfälscht, als zwei 
einander gegenüberliegende, sich gegense itig aussch ließende Größen in-
sinuiert werden, was dem mit der Wortverbindllng ausgesagten Sach-
verhalt gerade nicht entspricht. 3. jenni präzisiert die Beziehung zwi-
schen extremer (supcrlativer) und nicht-extremer (komparativer) Bedeu-
tung, um die Wendung btre'sit "am Anfang" in Gen I, 1 zu erklären, 
die wie die Mehrzahl der Belege von b#oal/'rft hajjämfm, wozu nach jen-
ni auch Mi 4, I zähh, als nicht-extreme Aussage zu deuten sei. Dem su-
perlativisch w verstehenden .. Anfangszeitpunkt" setzt jenni den elari-
visch zu verstehenden "Anfangszeitraum" emgegen. Flir das Verständ-
nis des Elativ übernimmt er die Definition des Großen Ollden aus dem 
jahre 1959: "Der Elativ stimmt in der Form mit dem Superlativ über-
ein, bezeichnet aber nicht den höchsten, sondern nur einen sehr hohen 
Grad ....... i\ Eine neuere Definition des Elativ nach ßlIßmann lautet fol-
gendermaßen: .. Höchste Steigerungsstufe des Adjektivs zur Bezeichnung 
eines hohen Grades einer Eigenschaft, aber (im Unrerschied zum relati-
ven Superlativ) ohne vergleichende Komponente: man nennt den E. da-
her auch ,absoluten Superlativ .. •. Er wird "im Dt. u. a. durch adver-
bielle Umschreibungen mit äußerst, höchst, e1l0ml, überaus ausge-
drückt" ... 2 
Analog zur elativischen Wiedergabe des nicht-extremen b~resft mit 
"in uranfänglicher Ze it" li eße sich das nicht-extreme I/'allrft ha;;fimfm 
40 Jt:NNI, Erwägungen (5. o. Anm. 36) 124. 
41 JENNI, Erwägungen (5. o. Anm. 36) 126, Anm. 18. 
n H. BUSSMANN, Lexikon der Sprachwissenschaft. Stuttgart 11990, 206. 
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elativisch mit .. in fernen Tagen", "in Endzeittagen" oder ähnlich wie· 
dergeben. Und weiterhin: Wie die mit Gen 1,1 einsetzenden urge· 
schichdichen Geschehnisse der jeweiligen geschichrlichen Gegenwarr 
unterlegt sind, wobei sie diese demen, so gilt dies in ähn licher Weise 
wohl auch für das mit b~'a~,"rit hajjdmim markierte oder qualifiziene 
Geschehen. Die Wendung gibt, ob sie nun mit "in künftigen Tagen" 
oder mit .,am Ende der Tage" wiedergegeben wi rd , die Bestimmung 
und das Ziel eines Prozesses an, wie er von Gott her intendien ist, und 
geht als solcher die jeweilige Gegenwart unmittelbar an .... J Die Wen· 
dung b~'allrit hajjämim in Mi 4,1 ist somit wen iger eine Zeitangabe 
im strengen Sinne. Mehr denn zur Angabe der Zeit, sei es eines Zeit-
punktes oder eines Zeitablaufes, dient die Aussage dazu, die Bestim-
mung der Zeit anzugeben und diese damit inhaltlich zu füllen ....... Die 
Funktion der Präposition b in der Wortverbindung b~'aJl'rit hajjiimim 
kommt damit der eines b - essetlt;ae sehr nahe: "und sein wird's als 
Ende der Tage" oder .. als Vollendung der Tage". Für diese Auffassung 
der Präposition als eines b - esse,,,iae spricht zudem, daß die Präpositi-
on b auch im folgenden Ausdruck VOll V. laß b~ro's hathärim .. als 
höchster der Berge" diese Funktion ausübt. 
Fazit: Der Ausdruck be'al/rit hajjiimim mag auf einer imaginären 
Zeitlinie durchaus einen nicht-extremen Zeitpunkt markieren. Er 
schließt aber einen extremen auch nicht explizit aus. Doch ist damit die 
leistung des Ausdrucks nur seh r unzureichend erfaßt. Denn als Elativ 
verstanden bezeichnet die Worrverbindung be'al/rit hajjdmim einen ex· 
tremen Sachverhalt. Für den Hebräer ist die Qualität des so bestimmten 
Sachverhaltes entscheidend, nicht jedoch eine diesen Sachverhalt nur 
unzureichend wiedergebende Opposition "extrem" versus "nicht-ex-
trem" auf einer imaginären Zeitlinie. Mit Michel läßt sich die Bedeu-
tung des Ausdrucks b~'ai?"rit ha;;iimim {reffend so wiedergeben: .. ,Am 
Ende der Tage' d. h. also, wenn alles zu seiner gorrgewollren Besrim-
·41 Vgl. dazu die kurzen, aber prägnanten Ausfuhrungen von E. HAAG, Art. 
"Anfang", Teil 111. Biblisch-Iheologisch, in: LThK.Bd I, Freiburg 1993, Sp. 
642-643. Es ist vermutlich kein Zufall, daß die Opposition "Anfang" _ 
.,Ende", die ein Geschehen zwischen Eröffnung und definitivem Ende oder Ziel 
bezeichnet, auch in Mi 4, 1 und Jes 2,2 durch die Qualifikation des Zionsber-
ges b'ro's lul:härim .,als Gipfel der Berge" angedeutet ist. 
44 In diesem Sinne gellen die von Seebass fijr Dan 2,28 und 10, 14 gemachten 
Aussagen analog auch für Mi 4, 1: .. Gemeinl ist also das Ergebnis der Zukunft, 
nicht diese uberhaupr .... Die Vision will zeigen, worin die Geschichte kulmi-
nien, also .hr Ergebnis. Gemeint ist daher das Ende, nichl die bloße Zukunft" 
(SEE8ASS, Art. 'f;rit Is. O. Anm. 361 Sp. 228). 
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mung kommen wird. "45 Diese Übersetzung wird bestätigt durch eine 
mögliche Deutung der Präposition b als b - esse"tiae: .. und sein wird's 
als Ende der Tage" bzw . .. als Vollendung der Tage." 
IV. Der alles überragende Tempelberg - eine Chiffre für die Modell-
gesellschaft des Gottesvolkes oder für das Königtum Gones? 
Wofür stehen die .. Hügel" und wofür "der Berg mit dem Haus des 
Herrn", der die Hügel überragt? Sind die "Hügel" Metaphern für 
menschliche Gesellschaften? Steht der "Berg mit dem Haus des Herrn" 
für die gesellschaftliche Größe des Jahwevolkes, das durch sein Leben 
nach der Tora Modellcharakter vor der Weltöffentlichkeit gewinnt? 
Oder sind die Berge mit ihrer unterschiedlichen Höhe im Sinne der al-
{orientalischen Vorstellung der Götterwohnung für die mehr oder weni-
ger wirksame Präsenz der Göuer bzw. des Gones Israels zu demen? 
Nach Lohfink verweisen die Berge auf die Völker als gesellschaftliche 
Größen, der Zionsbe rg jedoch auf das Gonesvolk a ls a ltemative gesell-
schaftl iche Größe. Mit der Erhöhung des Zion werde das Gonesvolk 
zur Gesellschaft, die alle anderen Gesellschaften überrage. Es werde zu 
einem Modellfall von Gesellschaft, und zwar so sehr, daß diese Jahwe-
Gesellschaft die Völkerwallfahrt auslöse.46 
Nun ist jedoch bereits deutlich geworden, daß das handelnde Sub-
jekt im vorausgehenden Text nie Israel ist, sondern nur Jahwe und, in 
der Selbstaufforderung von V. 2 und in V. 3b, die Völker.47 Mehr noch: 
Das Jahwevolk Israel findet in VV. 1-3 überhaupt keine Erwähnung. Is-
rael kann dorr demnach gar nicht heilsmitrlerisch tätig sein. Gon wirkt 
a lles in a llen und für a ll e. 
Ein kritischer Vorbehalt gegenüber dem Gorresvolk ist 3ufgrund der 
Mißstände innerhalb Israels, von denen die vorausgehenden Kapitel 
Mi 1-3 wissen, plausibel. Nach dem häufigen lamm; "mein Volk" in 
4$ MICHE!., Micha 4, 1-8 (5. o. Anm. l) 50. 
46 Vgl. LO'iFINK, Ahernative (s. o. Anm. 29),26 (zu Jes 2, 2-5): .,Dieser Berg 
ist das Volk Israel als jener Teil der Menschheit, durch den Gon seine Modell-
gesellschaft in die Geschichte einbringen will." 
47 S. o. S. 66 f.; vgl. ferner OHFRFORCHER, Micha (s. o. Anm. 1); W. GROSS, 
YIIWII und die Religionen der Nicht- Israeliten, in: ThQ 169 (1989) 34-44, 
hier: 39: Unter dem Thema "Zug der Völker zum Sion" gebe es Texte, in de-
nen dieser Zug stattfinde, "ohne daß irgendeine Beteiligung Israels an diesem 
Geschehen als Zielpunkt, Begünstigter, Vermittler auch nur mit ClIlem Wort an-
gedeutet ware". Und weiter: .,lch kann daher nicht sehen, daß hier von Israel 
als ,Modell-Gesellschaft' die Rede ware (a. a. 0., Anm. 12)." 
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Mi 1-3 ist dessen Fehlen in W. 1-3 auffällig. Die mehrfache Erwäh-
nung der ,. Völker" macht dieses Fehlen des Gottesvolkes nur noch um 
so deurlicher bewußt. W. 1-3 sind insofern unabgeschlossen. Denn es 
steht nach wie vor die Frage im Raum, wo denn Israel im Konzert der 
Völker seinen Platz einnimmt, und welche Roll e ihm dabei zufä llt. 
Diese Frage hat die nachexili sc he Zeit, in der Mi 4,1-5 entstanden ist, 
besonders bewegt. Vv. 1-3 verlangen also geradezu nach V. 5. Die Tat-
sache, daß Israel in VV. 1-3 unerwähnt bleibt, korrespondiert mit dem 
Faktum, daß V. 3 nicht mit einem Schlußsignal absch li eßt. Anders in 
V. 5. Hier liegt ein weiterer Grund für die oben vertretene literarkriti-
sche Option, V. 5 als Teil eines Grundtextes W.1-3. 5 zu verstehen.48 
Worin besteht positiv die Leistung dieses Abschlllßverses? Ein Blick 
in di e Syntax kann weiterhelfen. In W. 1-3 werden durchgehend 
Handlungen geschilderr, die sich in jener von Jahwe eröffneten lind her-
beigeführten Zukunft zutragen werden. In V. 5 hingegen wechselt di e 
Darstellungsweise vom Verba lsa rz, der in V. 3b noch ganz bestimmend 
ist, in zusammengesetzte Nominalsätze.49 Damit gewinnt die Aussage 
von V. 5 ein besonderes Gewicht. Sie steht den zuvor geschi lderten 
Handlungen gleichsam gegenüber.5o Im Vordergrund der Aussage steht 
somit nicht länger eine Handlung, sondern eine Qualifikation der bei-
48 S. o. S. 72 f. 
49 Die giingige Auffassung, ei n vorangestelltes Su bjekt mit anschließendem Ver-
balsarz könne als zusammengesetzter Nominalsatz bestimmt werden, wird mit-
unter in Frage gestellt. Vgl. etwa W. GROSS, Das Vorfeld als strukturell eigen-
ständiger Bereich des hebräischen Verbalsatzes. Syntaktische Erschei nungen am 
Sat'.lbeginn, in: H. IRSIGI.ER (Hg.), Synrax und Text (ATS 40), St. Onilien 1993, 
1-24. Doch gibt es andererseits gewichtige Griinde für die (nicht sel bstver-
ständliche) Voranstellung eines Subjektes vor den Verbalsatz und die damit ge-
gebene, auch hier vertretene Funktion ei nes zusammengesetzten Nominalsatzes. 
so In V. 2b folgt auf die ei nleitende Partikel ki die Onsangabe mi$$i;;611 .,aus 
Zion", und erSt daran sch ließt sich das Verb an. Doch nimmt der Präposi tio-
nalausd ruck "aus Zion" nicht die Funktion des Subjektes ein. Vor allem aber 
ist die Wortstellung in V. 2b vom Ch iasmus her besti mmt, der die heiden sich 
gegenseitig auslegenden Subjekte .. Tora" und., WOrt Jahwes" in der Mitte bün-
delt und die Ortsangaben flankierend an den Anfang und das Ende des Verses 
situiert. Außerdem ist es möglich, daß die Formulierung V. 2b von 2 Kön 
19,3 1 par. Jes 37,32 abhä ngig ist und die Völkerwallfahrt zum dort beschrie-
benen Völkeransturm, aus dem Jahwe einen Rest rettet, gezielt in Opposition 
gesetzt ist. Auch der Abschluß von V. 4 bringt einen zusam mengesetzten Nomi-
nalsat'.l. Doch ist V. 4 eine spätere Ergänzu ng. Außerdem dürfte es sich hierbei 
um eine formelhafte Wendung handeln. Diese den Vers abschließende Formu-
liertmg unterstreicht die göttliche Autorität der aus 1 Kön 5,5 übernommenen 
Heilsbotschaft. 
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den Subjekte. Nicht was die Völker oder das Jahwe-Volk cun, wird hier 
ausgesagt, sondern wer sie sind und wie es sich mit ihnen verhälc. Der 
Inhalt von V. 5 läßt sich folgendermaßen paraphrasieren: 
5a Fürwahr: Mj[ allen Völkern verhalt es sich so - sie gehen, 
ein jedes im Namen seines Gottes. 
Sb Mir uns hingegen verhäh es sich so: Wir gehen 
im Namen Jahwes, unseres Gones, 
für immer und ewig. 
Die Frage nach Israel, die in VV. 1-3 noch offen bleibt, findet hier in 
V. 5 ihre Antwort. Hier hat die Zukunftsvision ihren Haftpunkt in der 
Gegenwart. Die Topoi .,Jcrusalem" und .,Zion" waren zuvor gleichsam 
utopisiert worden. Sie dienten als Vehikel, um die zukünftige Präsenz 
des univers.11 wirkenden Gottes Israels auszusagen. Wenn er den Völ-
kern in seiner Mächtigkeit aufgeht, ist nur er es, der an den Völkern 
handelt, nicht Israel. 's l Das Tun Israels und das Handeln Gones sind 
gerade nicht deckungsgleich wie Schrift und Spiegelschrift. 
Der Ort des Gottesvotkes unter den Völkern und seine Rotle sind 
bescheidener. Die Aufgabe Israels besteht in der Treue zur einmal ge-
schehenen Erwählung. Darin nimmt Israel schon erwas von dem vor-
weg, was den Welrvölkern erst in der Zukunft aufgehen wird, wie der 
Rückbezug von V. 5 auf V. 2 zeigt. Diese Antizipation, die das Gottes-
volk lebt, bedeutet zugleich Kontrast. Denn die Völker gehen ihre eige-
nen Wege. Insofern ist Israel in der Gegenwart provozierendes Zeichen 
eines göttlichen Handeins, das noch aussteht. Wohlgemerkt: Israel ist 
provozierendes Zeichen des ausstehenden göttliche" HandeIns. Diesem, 
SI Im Gegensan zur hier vertretenen Posi tion bestreitet LOHFINK, Völkerwall-
fahrt (s. o. Anm. 19) 43, daß V. 5 "ein Inrerpretationsschlüssel fur die vorange-
henden Verse 1-4" sei. Und er fahrt fort: "Aber selbst wenn er das wäre, ge-
riete für die Deutung des Bildes vom hochragenden Berg Zion die Größe ,Wir' 
= Jakob-Israel in den Blick, wenn auch formal unter der Rücksicht der Treue 
zum Gott Jakobs. Israels durchgehaltene Treue zu JHWH ware im Blick auf 
die Wahrheit von 4, 1-4 wichtig." Es ist freilich kein geringer Unterschied, ob 
diese Größe" Wir" ein zukünftiges, ausschließlich göttliches Handeln bezeugt 
oder auf ihre eigene, noch ausstehende fülle als Modellgesellschaft, die natür-
lich auch Frucht des göttlichen Wirkens ist, verweis!. Der sicher gegebene 
Rückbczug von V. 5 auf V. 2 darf nicht dazu führen, daß die deutliche Theo-
Zentrik der Aussage von VV. 1-3 und die Unmittelbarkeit der Völker zu Jahwe 
bzw. Jahwes zu den Völkern dadurch unrerlaufen Wird, daß das .. Wir" von V. 5 
nachtraglich dem gesamten vorausgehenden Text unterlegt wird. 
79 
nicht jedoch Israels eigenem Tun kommt heilmittierischeFunktion zu.52 
Israel ist nicht die societas perfecta. Israel entspricht nicht dem hoch 
aufragenden Berg Zion. Es verweist darauf. Dies ist seine provozierende 
Rolle im Konzert der Völker nach Mi 4, '1-5" .SJ 
Ein weiterer Gesichtspunkt bestätigt, daß eine .. bescheidenere" Rol-
le des Gottesvolkes zugleich auch die sachgemäßere ist. Nach Mi 4,6 f. 
lebt das Gottesvolk noch in der Zerstreuung. Erst durch das Handeln 
Jahwes wird es zum .,Rest" und zum ,.mächtigen Volk". Lerlteres wur-
de von den Nationen schon zuvor in 4,3 ausgesagt. Wie aber soll das 
noch in der Zerstreuung lebende Gottesvolk den Völkern und Nationen 
gegenüber Modellgesellschaft sein, die bereits vor ihm - so die Reihen-
folge bei streng kanonischer Endtextexegese - und ohne es, sondern al-
lein durch das Handeln Gottes zu "mächtigen Nationen" geworden 
sind? In der Sicht des Michabuches wird beides, die Wallfahrt der Völ-
ker wie die Sammlung Israels, dem Wirken des göttlichen Königs zuge-
schrieben. Welches der heiden Ereignisse dem jeweils anderen voraus-
geht, und ob zwischen ihnen eine ursächliche Beziehung besteht, ist so 
einfach nicht 3uszumachen.-s4 
Das Gottesvolk hat sich also zu bescheiden. Darauf weist auch die 
redaktionelle Einbindung von Mi 4, 1-3.5 unmittelbar nach Kapitel 
1-3 hin . Die Erinnerung an das Versagen innerhalb Israels, die mit Mi 
1-3 lebendig gehalten ist, spricht gegen eine Idealisierung des Gottes-
volkes. Die Verwendung von wa"'lIal}",i .,wir aber" als Subjekt des 
zweiten zusammengesetzten Nominalsatzes versetzt das Jahwevolk in 
eine doppelte Opposition: zu kt11-hä'ammim .. allen Völkern" (V. 5a) 
52 Daß das ausstehende göttliche Handeln sich der gesellschaftlichen Größe 
des Gonesvolkes bedienen kann, ist damit nicht bestritten. Bestritten wird hier, 
daß Mi 4, 1-5 diese heilsmitrlerische Funktion des Gottesvolkes zum Thema 
haben soll. 
H Ob dem Gottesvolk im Michabuch auch ei ne vermittelnde Funktion im 
Blick auf die Völkerwelt zukommt, und zwa r sowohl für deren Heil wie für de-
ren Unheil, sei dahingestellt. In Mi 4, 1-5 ist dies sicher nicht der Fall . 
54 ZAPFF, Michabuch (s. o. Anm. I) 86 äußen sich zu Mi 4 fo lgendermaßen: 
.. Der umfassende Völkerfriede, der unter der gere<:hten Herrschaft Jahwes (im 
Kontrast zu den ungerechten Machenschaften der Führer Israels in Mi 3, Ila) 
durch die Einbeziehung der Völkerwelr in die ursprünglich allein dem Gortes-
volk zugedachten Segnungen Jahwes ermöglicht wird, bildet die Voraussetzung 
(Hervorhebung ES. ) für die Sammlung und Rückkehr der jüdischen Diaspora 
nach Zion, sowie die Erfüllung der bereits an Abraham ergangenen bzw. im 
(ersten) Exodusgeschehen Wirklichkdt gewordenen Mehrungsverheißung Is-
raels, so daß dieses seinen Platz in der Völkerwelt finden kann ... Ziel ist die 
dauernde Königsherrschaft Jahwes auf dem Zion (V 7)". 
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und zu 'amm; "meinem Volk" bzw. zu ha 'am hazza!h .. diesem Volk", 
wovon in Mi 1-3 die Rede war. Zugleich zielt dieses Subjekt wa"'nal?m; 
"wir abe r" auf Identifikation und Stellungnahme.55 
Die Verfasser von Mi 4, '1-3. 5 bringen im Schlußvers ihre Gegen-
warr zur Sprache. Doch nicht in Resignation. Denn das begrenzte, viel-
fach mit den Weltvölkern konkurrierende Israel hat einen Gon zu be-
zeugen, der Herr aller Völker ist. Zu diesem bekennt sich Israel mit 
dem Bekennrnissatz von V. 5. In diesem seinen Gott gründet die Unive r-
sa lität des Heiles, das Israel bezeugt. Die Bezeugung der Universalität 
des Heiles. das von seinem Gon kommt, geschieht, indem Israel seinen 
besonderen Weg unter den Weltvölkern geht. Nur so verweist das Got-
tesvolk bei aller Begrenzung, die ilnn notwendig eigen ist. auf eine 
Fülle, die nicht nur die Möglichkeit der Völkerwelt, sondern auch die 
des Gottesvolkes. selbst wenn man dieses als Modcl lgesellschaft verSte-
hen wollte. weitaus ühcrtrifft. 
Die Vision des hoch aufragenden Berges richtet den Blick Israels so-
mit weg VOll sich se lbst lind hin auf den Gonkönig. der auf Zion gegen-
wä rtig ist. Die Selbstaufforderung von Mi 4, 5 ist deshalb nicht resigna-
tive Ergebung oder trotzige Reaktion angesichts unerfüllt gebliebener 
Hoffnungen. Sie ist vielmehr zuversichtliches Bekenntnis zum Zions-
gOtt: Er, der Richter Israels (Mi 1-3·), ist auch Richter der Völker 
(5,6 f). Er ruft diese wie Israel in die Entscheidung. Er wird mit der 
Sammlung der Völker (4, 1-3) auc h der Zerstreuung des Gon esvolkes 
ein Ende bereiten (4,6 f.) und sich in beidem als königlicher Herr of-
fenba ren - nicht nur als Herr Israels, sondern auch als Herr der gesam-
ten Völkerwelt. 
55 Vgl. dazu I. W1LU -PIE1N, Vorformen der Schriftexegese in nerhalb des Alten 
Testaments (BZAW 123), ßerlinlNew York 1971,85: .. Nicht der vermeintliche 
GegenS:tn zwischen Universalismus und Partikularismus ist für das Verständnis 
entscheidend, sondern die Funktion der (formal gesehen) liturgischen Sdbstauf-
forderung als auslegender Antwort auf das vorgegebene Verheigungswort. Man 
füh lt sich erinnert an die Funktion der Doxologien im Amosbuch und darf viel-
leicht an annähernd gleiche Enrstehungszeir denken." Damit aber ist dieser ab-
sch ließende Vers alles andere als eine resignative Selbstbeschränkung. Hier ge-
schieht im Gegenreil Orienrierung, Aneignung der vorausgehenden Heilsverhei-
ßung und positive Srellungnahme, ohne freilich die Augen vor der Gegenwart 
zu verschließen. Nichts verlangt danach, V. 5 als spa lere Ergänzung zu bewer-
len. 
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BESPRECHUNG 
MF.CIITHILD VON MAGDEBURG: Das fließenden (jeht der Gottheit. HCl'11usgegcben, über-
setzt, eingc:lc:itet und erläutert von MargOi Schmidt. Mystik in GeschIchte und Gegen-
warr. Abteilung I, Band 11. Srullgart: Fromann & lIob.boog. 1995. XLVIII, 460 Sei-
ten, Leinen, 60,- DM. 
Vor vierzig Jahren hat MargOl Schmidt die erste Gesamtuberserwng \ '00 Mechthilds 
Werk über .. Das fließende Licht der Couhtu" erstellt. Damals hai sie mit der überset-
zung te"tkritische: Anmerkungen, inhaltliche, vor allem theologische: Erllüuerungen und 
einen Aufs.1n von Ilans Urs von Balthasar verbunden. Inzwischen haI Hans Neurnann 
das Werk Mechthilds kritisch edien und in einem eigenen B.1nd Umersuchungen zur 
besonders schwierIgen Quellenlage veroffemlicht (1990 und 1993). I:rau Schmidt mußte 
keine neue Obersel1.ung anferugen. hat jedoch Ihre eigene Übersetzung grundlich überar-
beitet. Sie versteht sie als nArbeitshilfe ...• die den Zugang zum Originaltext erleichtern 
soll " (Vorwort). So liegt nun em krilisch bestens fundierter und sprachlich sorgfältig aus-
gefeilter Text vor, der es nicht zulcttt auch dem Theologen leicht macht, sich mit dem 
Inha!! des Me<:hthild-Werkes vertfllut zu machen. 
Die der alten Ausgabe von 1955 beigefügten ErHiuterungen wurden nicht nur nneu 
bearbeitet und ergänzt" (5. XLIV) sondern zu einem wirklichen .. Konllllcntar" ausgebaut. 
Sicher oft schwer zu ermittelnde Literatur ist mit Sprachkenntnis ausgewählt. Wichtige 
theologische Begriffe sind erklim. Auch philologischen Problemen ist nachgegangen. Die 
Darstellung ist gt'strafft, aber nicht zu knapp. Ein Teil des "Kommentars" ist vorwegge-
nommen in der fast 40seiugen "Einleitung". Darin berichtet Schmidt uber Stationen der 
verwickelten Texlgeschichte, gibt einen kur/.en aber eindrucksvollen und zuverlässigen 
Abriß uber Leben und Zeit der h1. Me<:hthild. Die literarische Besonderheit des Buches 
wird beschrieben, Insbesondere Wird die Metaphorik wichtiger Leitwone aufgehellt. Die 
dialogische Form vieler Teile des Buches und sein geistlicher Anspruch werden beleuchtet. 
Ein eigener Abschnirt ist zclllralen theologischen Fragen gewidmet, zu denen Mcchthild 
sich äulkn. Dabei kommen immer wieder mystische Erfahrungen Me<:hthilds mit in den 
Blick. So heiSt es beispielsweise in dem Abschnin, der von der Dreifaltigkeit Gottes han-
delt: " Das tOtale Erfaßtwerdcn von der Heiligen Dreifaltigkeit biS zur mystischen Vereini-
gung geschieht belnl Empfang der EuchatlStie m dreifacher Welse ..... (S. XXX II ), oder: 
"Das Ziel ist, daS Seele und Leib in der Dreifaltigkeit ,nielkn und spielen', um ,in der 
heiligen Dreifaltigkeit zu ruhen' ... " (5. XXX IV). Hingewiesen sti auch auf das ausfuhr-
liehe Sachverzeichnis. 
Zum Schluß noch eine Bemerkung zu dem .. Abkurzungsverzeichnis" (5. 405 (f), und 
zwar deshalb. weil Frau Schmldt darin auch die Reihe Ihrer eigenen Arbeiten zur Mystik 
der hi. Mechthdd anführt. So lelgt sie ellldrucksvoll, wIe tief ihr wissenschafdiches 
Muhen immer mit dem Werk Mcchthilds verbunden war und wie stark sie dabei von 
dem Anliegen bewegI ist, auch die BcdeUlung fur die Gegenwart heuuszuarbeiten. leh 
nenne als Beispiele ihrer Themen: das Lcidproblem, die besondere Weise der Glaubenser-
fahrung, uber dIe Nalur der .. MIllne", das Marienbild, dIe Frage nach einer .. vetSlIlnlich-
ten Transzendenz". 
Das Werk i51 vorbildlich g~lgnet, die DIskussion um die mittelal terl iche Mystik anzu-
regen und zu befruchten. 
Remhold Weier, Trief 
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ARND MORKEL 
Platons Philosophenherrschaft - Nicht zu erwarten, 
aber auch nicht zu wünschen? 
Prof. Dr. Klaus Kremer. Trier. zum 70. Geburtstag 
Bevor Platen durch den Mund des Sokrares im .,Staat" seine Ansicht 
über die Philosophenkönige verkü ndete, prophezeite er seinen Ge-
sp riichsparrnern , sie würden ihn .,mir Schmach und Geläch ter ... über-
schütten" (473c),1 Und so karn es auch. Kaum harre er seine Meinung 
ausgesprochen, warnte ihn Glaukon, fortan würden viele und keines-
wegs die schlechtesten Leute mir allen Kräfren gegen ihn an laufen und 
ihn verspotten (473e-474a). Glaukon sollte recht behalten: Bis heure ist 
das Gelächter über die vermeintlich ungereimte Idee nicht verstummt; 
die Kette der Kritiker reicht VOll AristoteIes bis Popper. Der Gedanke 
des basileus philosophos gilt bestenfalls als Utopie2 , sch limmstenfal ls 
als rotalitärer Albtraum]. ' 
Kein Zweifel, Plaron hat seine These ernst genommen (450dj 456cj 
540d). Mehrfach kommt er im "Staat" auf sie zu sprechen (473c-dj 
487c; 499b; SOle; 540d; 543a); im "Staatsmann" (293c) wie in den 
"Geserzen" (7 12a) spielt er auf sie an, und im "Siebten Brief" nimmt 
er sie fa st wörrt ich noch einmal auf: "Daher werden die Generatio-
nen der Menschen nicht vom Elend erlöst, bevor entweder die Klasse 
der auf rechte und wahrhafte Art Philosophierenden an die städ-
tischen Ämter gelangt oder die der Machthaber in den Städten durch 
göttliche FUgung wahrhaft zu philosophieren beginnr" (326a-b; 
vgl. 328.; 335d). 
Woher rührt das Hohngelächter? Zugegeben, Plarons Forderung -
"alle Macht den Philosophen" - hat auf den ersten Blick etwas Erhei-
I Ich zitiere nach der 1990 in der Wiss. Buchgemeinschaft Darmstadt erschie-
nenen PUTON-Ausgabe: Werke in acht Bänden. Griechisch und demsch. Dt. 
Übers. von FR. SCHLfJERMACHER. - Spe7idl zum Thema des basi/clIs phIloso-
phos: H. J. KRAM ER, Das Problem der Philosophenherrschaft bei Platon, in: 
Philos. Jahrbuch (74) 1966/67, S. 254-270; O. HOFFF, Soll der Philosoph Kö-
nig sein ?, in: DFRs., Den Staat braucht selbst ein Volk von Teufeln. Philosoph i-
'\ehe Versuche zur Rechts- und Staatsethik, Sruttgarr 1988, S. 8-23. 
2 H. G. GAI),\MFR, Platos Staat der Erziehung, in: Ges. Werke, Bd. V, Tubin-
gen 1985, S. 149. 
J Auf diesen Vorwurf läuft die Kritik von K. R. POrPfR, Der Zauber Platons 
(Die offene Gesellschaft und ihre Feinde, Bd.l, Tübingen 1992' ) hinaus. 
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terndes. Aber der Sport beruht auf einem Mißverständnis. In der Regel 
machen wir uns nicht genügend klar, was Plaron unter einem Philoso-
phenkönig versteht und was nicht. 
Platon ist weit davon entfernt, an Ste lle des Politikers den Philoso-
phen als Regenten zu empfehlen. Was ihm vorschwebt, sind Herrscher, 
die Philosophie und Pol itik miteinander verknüpfen, sei es, daß sie als 
Philosophen politische Erfahrungen oder als Politiker philosophische 
Urteilskraft erwerben. Kurzum: Plaron hat nicht den Nur-Philosophen 
im Sinn, wenn er von I)h il osophenkönigen redet, vielmehr denkt er 
an Menschen, die neben ihren philosophischen Einsichten auch eine 
hinlängliche Kenntnis der Welt besitzen, die über philosophische wie 
politische Fähigkeiten verfügen, die denken und handeln können 
(484-485a; 539e-540a; 543a). Ausdrücklich merkt er an, daß diejeni-
gen nicht regieren sollen, die sich ihr ganzes Leben lang nur mit Philo-
sophie beschäfrigt haben (5 19c). Sein Bildungsplan sicht vor, daß der 
künftige Herrscher nach einer fünf1.ehnjährigen philosophischen Erzie-
hung ei ne ebenso lange praktische Lehre in der Pol itik absolviert; nur 
wer sich in heiden Bereichen auszeichnet, hat die Chance, an die Spitze 
einer Polis berufen zu werden (53ge) . 
Aber lassen sich Philosophie und Politik überhaupt in einer Person 
vereinen? Sind Philosophen nicht von Haus aus unprakti sche Leute, die 
in höheren Regionen schweben? Platon war dieser Einwand nicht 
fremd (487d). Mit liebevoller Ironie beschreibt er im .. Theaithetos" 
einen philosophischen Kauz, der weder den Weg auf den Markt noch 
zum Gericht findet, dessen Gedanken überall umherschweifen, sich 
aber schnell verflüch tigen, wenn sie in die Nähe praktischer Probleme 
ge raten. Er erzählt die Anekdote von Thales, der, in di e Betrachtung 
der Sterne vertieft, in ei nen Brunnen fällt, woraufhin eine thraki-
sehe Magd ihn verspottet: Was am Himmel wäre, trachte er wohl zu 
erfahren, was aber zu selllen Füßen läge, bliebe ihm unbekannt 
(I73c- 174b). 
Solchen Sonderlingen wollte Platon gewiß nicht die Leitung einer 
Polis anvertrauen. An wen dachte er dann? Abwegig wäre es, wollte 
man Platons Philosophenkönige mit dem Typus des modernen Intellek-
tuellen gleichsetzen, wie dies Kurt von Fritz tur:~ Vom modernen Intel-
lektuellen unterscheidet sich Plarons phdosophos allein schon dadurch, 
daß er "weiß, daß er nichts weiß" . Nicht weniger verfehlt wäre es, 
würde man an Philosophieprofessoren wie Heidegger, Jaspers oder 
Wirrgenstein denken. Für Platon ist Philosophie nicht elen professionel-
4 K. V. fRrrz, Platon in Sizilien und das Problem der Philosophen herrschaft, 
Berlin 1968, S. XI, XIII und 142. 
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len Denkern vorbehalten. Um Philosoph zu sein, braucht man keine 
philosophischen Lehrschriften zu verfassen. Jeder Mensch kann lind 
soll philosophieren, vorausgesera, er besit'J:f das erforderliche Talent 
und nimmt die emsprechende Mühe auf sich. 
Wenn Plaron vom Philosophen könig oder vom Königlichen Philoso-
phen spricht, dann hat er dabei nicht den gelehrten Staatsmann im 
Sinn, der von Haus aus und im Hauptberuf Philosoph ist; was ihm vor 
Augen steht ist vielmehr der nachdenkliche Politiker, der gelerm hat, 
sich Rechenschaft über sein Tun und den Zweck seines Tuns abzulegen. 
Denn was heißt für Platon Philosophieren? Philosophieren heißt in er-
ster Linie: Rede und Antwort stehen, auf welche Weise man lebt und 
auf welche man bisher gelebt hat (Lach. I 87el; nachdenken darüber: an 
welchen Mustern man sich orientieren soll (5 19c); wie man sein Leben 
einrichten muß, damit es sinnvoll wird (rep. 344e; 352d); was umer ei-
ner guten, was umer einer schlechten Lebensführung zu verstehen ist. 
Und da Leben für Platon immer auch Zusammenleben bedeuter, be-
zieht sich das Philosophieren nicht all ein auf das Leben des Einzelnen, 
sondern auch auf das Leben der Polis. Gefragt wird nicht nur: Wie sol-
len wir leben (Gorg.492d; 500c), sondern auch: Wie sollen wir den 
Staat verwalten? Zu welchem Zweck lind von wem soll die Herrschaft 
ausgeübt werden? Was unterscheidet eine gerechte von einer ungerech-
ten Verfassungsordmmg? Nach welchen Maßstäben soll sich das politi-
sche Handeln ausrichten? So oder so ähn lich sind die Fragen, die sich 
der Philosophen könig stellt. Dabei gibt er sich mit konvemionellen Ant-
Worten, mit bloßen Meinungen oder Vermutungen nicht zufrieden 
(533e). Er sucht den Dingen auf den Grund zu gehen. Er trachtet nach 
Wahrheit (475e; 4903). 
Warum bedarf der Politiker dieser Art von 1)llilosophie? Warum 
reicht die praktische Erfahrung nicht aus? Karl Popper argwöhm, hin-
ter der Idee des Königlichen Philosophen stecke Plarons eigener Macht-
anspruch; das schöne Portrait des Herrschers sei ein Selbstportrait.s 
Woher weiß I)opper das? Selbst wenn er recht hätte, wäre der Gedanke 
der Philosophenherrschaft damit nicht erledigt. Mit solchen psychologi-
schen Banalisicrungen verspcrn man sich nur den Weg zu PJatons Ein-
sichten. Die Idee des pJnJosophos pobtikos hat nichts mit persönlichen 
Ambitionen ihres Autors, hingegen viel mit einer konkreten histori-
schen Situation zu tun. 
Platon behauptet nicht, ohne Philosophie könne ein Staatsmann kei-
nesfalls tüchtig sein. Gegen Ende der .,Politcia" erklärt er ulllnißver-
S K. R. POPPER, Der Z,1uber PI:1tons, S. 185. 
87 
ständlich, in einer wohlgeordneren Verfassung könne man durchaus 
auch ohne Philosophie, .. nur durch Gewöhnung" an der Tugend teilha-
ben (619c). Das heißt: In stabilen Zeiten, in denen feststeht, was man 
zu tun und zu lassen hat, muß der Herrscher nicht unbedingt ein Philo-
sophischer König oder ein Königlicher Philosoph sein. Die durch Tradi-
tion lind Erziehung in der Bürgerschaft verwurzelten ungeschriebenen 
Bräuche und Gesetze (agrapboi nomoi) geben dem politischen Handeln 
genügend Halt. 
Anders in Zeiten der Krise, in denen die grund legenden Werte, Ziele 
und Maßstäbe der Polis in Frage gestellt, geleugnet oder umgedeutet 
werden und nichts mehr selbstverständlich ist. In solchen Zeiten ist 
eine Orientierung am Herkömmlichen nicht mehr möglich. Genau dies 
aber war in den Augen Plarons die L .. lge Arhens. Die Stadt, bemerkt er, 
habe sich von ihren Wurzeln gelöst; sie lebe nicht mehr nach den Sitten 
und Gewohnheiten ihrer Väter. Die Geserzgebung sei verrOttet; in der 
Volksversammlung ginge es drunter und drüber. Niemand wisse noch 
verbindlich zu sagen, was Recht, was Unrecht sei. Alles scheine erlaubt, 
alles scheine möglich. Die jeweiligen Machthaber - gleichgültig ob Oli-
garchen oder Demokraten - hätten aufgehört, nach dem Zweck ihres 
Tuns zu fragen. Qie Politik sei zum bloßen Machtkampf verkommen 
(rep. 488a-e; 557a-56 1 e; Gorg. 5 15c-519d; ep. VII 325d).6 Angesichts 
dieser Verhältnisse sah Platon nur einen Ausweg: nämlich die radikale 
Neubcsinnung auf die Grundlagen der Polis. Dazu bedarf es aber der 
Philosophie. Die Politiker müssen philosophieren, will sagen, sie müs-
sen nachdenken über das, was sie tun, was sie wollen und was sie sol-
len. Sie müssen sich fragen: Wozu ist Politik eigentlich da? Ist Herr-
schaft (arche) ein großes Gur oder nur ein Mittel? (520d) Was ist der 
Zweck einer Polis? Handelt es sich bei ihr ausschließlich um ei ne Ord-
nung zum Überleben oder auch um eine gereclne Ordnung? Wenn um 
letzteres: Worin besteht die Gerechtigkeit und wie läßt sie sich begrün-
den? Warum gilt eine gerechte Ordnung als gut, eine ungerechte als 
schlecht? Was überhaupt ist gUt für den Staat, die Bürger, den Einzel-
nen? (5 17c; 52Oc; 540a) Erst wenn die Politiker solche Fragen mitbe-
denken, besteht für Plaron Aussicht, daß ihr Handeln nicht in die Irre 
führr lind blind wird (506b; Alk. J 133e). Er ist überzeugt: Wer das 
Ziel nicht kennt, wird zu Unrecht Staatsmann genanm (leg. 962a). 
Mit einem WOrt: Plarons Idee der Philosophenherrschaft ist der Ver-
sllch ei ner Erneuerung der Politik aus dem Geist der Philosophie. Der 
6 Vgl. Thukydides' berühmte Schilderung der .. Umwertung aller Werte" 
(3,82). 
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basileus philoso/Jhos ist Platons Antwort auf die Krise der athen ischen 
Demokratie. 
Plafon war nicht der Einzige, der einer Verbindung von Politik und 
Philosophie das Wort redete. Anklänge an den Gedanken der Philoso-
phenherrschafr finden sich schon bei Homer - in der Gestalt des Phaia-
kenkönigs Alkinoos (Od. 6,256) - und bei Xenophanes.7 Im sog . .,Pro-
treptikos", einer Mahnrede an den zyprischen König Themison, 
schreibt Arisroteles: ., Wir müssen Philosophen werden, wenn wir den 
Staatsangelegenheiten richtig nachgehen ... wollen" (8 8). Für Cicero 
und Seneca stand die Bedeutung der Philosophie für den Staatsmann 
außer Frage. Mlisonius war der Meinung, ,.daß auch die Könige phi lo-
sophieren sollten" (diarr. 8). Plurarch hielt diejenigen hir "voll endete 
Menschen, die ihr politisches Vermögen mir der Philosophie in eine 
ganz enge Wechselbeziehung zu setzen wissen".s Boethius suchte das, 
was er ,.in abgeschiedener Muße" von der Philosophie gelernt hatte, 
"in die Aktivität der Staatsverwaltung zu übertragen" (Cons. 1,4. p.). 
Plotin plante, in Kampanien eine Stadt "Plaronopolis" zu gründen, de-
ren Bewohner nach der Verfassung Plarons leben soll ten (Porph.vita 
1'10'. 12,65). 
Uns heutigen sind derlei Überlegungen fremd. Mit Kant sehen wir 
in ihnen gewöhnlich ein ,.Beispiel von erträumter Vollkommenheit, die 
nur im Gehirn des müßigen Denkers ihren Sitz haben kann"9, und 
stimmen dem Ve rdikt zu: "Daß Könige philosophieren oder Philoso-
phen Könige würden, ist nicht zu erwarten, aber auch nicht zu wün-
schen; weil der Besitz der Gewalt das freie Urteil der Vernunft unver-
meidlich verdirbt"?lo Ich muß gestehen, daß ich mir auf diesen Satz 
keinen Reim machen kann. Man mag Kam zugute ha lten, daß er P1a-
ron nur aus Ja cob Sruckers Philosophiegeschichte kannte und daß sich 
sei n Diktum womöglich weniger auf Plaron a ls auf Johann Georg 
1 Darauf verweist K. ROSFN, Gricchenl:lnd und Rom, 111: FENSK1JMI~RTEN!J 
RFJNI-IARI)/ROSEN, Geschichte der politischen Ideen. Von Ilorner bis zur Gegen-
wart, KönigsteinITs. 1981, S. 29. 
8 PllITARCII, Kinderzuehr. Griechisch und deutsch, Munchen (Tusculum) 1947, 
S.37. 
, I. KANT, Kritik der reinen Vernunft (Werke in sechs Bänden, hg. von 
W. WEISCHEDfl., Darmstadr 1963, Bd.II, S. 323). 
10 I. KANT, Zum ewigen Frieden (Werke in sechs Bänden, ßd. VI, S. 228). Dazu 
siehe: H . KARPP, Die Philosophenkönige bei Plaron und bei Kant, in: Gymna-
sium (60) 1953, und W. SOINfIOERS. Philosophenkönige und königliche Völ-
ker. Modelle philosophischer Politik bei Platon und Kant, in: Filosophia Oggi 
4/198 1. 
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Schlosser bezog}1 Um so weniger sollte man aber seine Äußerung als 
letztes WOrt zum Thema Philosophen herrschaft nehmen. Waren denn, 
um nur einige große Namen zu nennen, Cicero, Seneca, Mark Aurel, 
Thomas Morus, Hugo Grotius, Jean Bodin, Friedrich 11., Alexander 
Hamilton, James Madison, Alexis de Tocqueville, Wilhelm VOll Hum-
boldt, der Freiherr vom Stein erc. keine Königlichen Philosophen oder 
Philosop hierenden Könige gewesen? Die Behauptung ga r, Philosophen-
herrscher seien "nicht Zl1 wünschen", weil der Besitz der Gewalt unver-
meidlich den freien Gebrauch der Vernunft verderbe, finde ich so hoch-
mütig wie skanda lös. Was wäre denn die Vernunft wert, wenn sich 
keine Menschen fänden, die den Versuch machten, ihr zum Durchbruch 
zu verhelfen, mit allen Abstrichen, die damit nun einmal unvermeidlich 
verbunden sind? Und ist das fre ie Urtei l des Philosophen wirk lich über 
jeden Zweifel erhaben? Wird die Vernunft des Philosophen nicht oft ge-
nug durch persönliche Interessen lind Vorurteile genübt? Sind nicht 
auch Philosophen anfä llig für Macht oder für modische Torheiten? 
Selbst wenn sie gegen den Sn olll schwimmen: schwimmen sie dann 
nicht immer noch im Strom? Oberhaupt: Woher nehmen Philosophen 
die Gewißheit, daß die Wirklichkeit, über die sie im Namen der Ver-
nunft urtei len, auch tatsächlich so ist wie sie an nehmen? Sollten wir es 
in dieser Beziehung nicht eher mit Christoph Martin Wieland halten, 
der der Ansicht war, .,daß keine Leute mehr durch den Schein der Din-
ge hintergangen werden, als eben diejenigen, welches ihr ganzes lehen 
damit zubringen, inter si/lias Academi dem, was wahrhaftig ist, nach zu-
spähen"?12 Platon selbst machte sich in diesem Punkt keine Illusionen. 
Man lese nach, was er im "Staat" über die mannigfachen Gefährdun-
gen der philosophischen Natur sagt (490e H.) . 
Nun leugnet Kam die Bedeutung der Philosoph ie fOr die Politik 
nicht schlechterdings ab: .. Daß aber Könige oder königliche , .. Völker 
di e Klasse der Philosophen nicht schwinden oder verstummen, sondern 
öffentl ich sprechen lassen, ist heiden zu Beleuchtung ihres Geschäfts 
unentbehrlich ...... Das erinnert an eine These des Aristoteies' in dessen 
Rede an Alexander: .. Philosophie zu tre iben, ist für einen König nicht 
nur nichr notwendig, sondern sogar hinderlich; dagegen soll er auf 
11 So die These von J. PANNII'.R, Das Geheimni s des zweiten Zusatzes. Ein 
nicht nur historisch-kritischer Beitrag zu Kants Friedensschrift. (Die Kennrnis 
dieses Aufsatzes verdanke ich dem Autor, der mir freundhcherweise sein noch 
nicht veröffentlichtes Manuskript zur Verfügung gestellt hat.) 
12 WIEUr.ND, Geschichte des Agathon X, 3 (Sämtliche Werke, Leipzig 1855, 
Bd. V, S. 2 14). 
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wirkliche Philosophen hören und ihnen folgen'" (frgm. 647 R OSS),13 
Das heißt: Der Politiker und der Philosoph sollen ein Team bilden und 
nicht, wie bei Plaron, ein und dieselbe Person sein. Das klingt reali· 
stisch, ist es aber nicht. Natürlich muß ein Politiker auf jeden hören, 
der erwas zu sagen hat. Aber der Philosoph als Ratgeber, Einbläser 
oder Nothelfer ist kein Ersatz für Plarons phi!osophos politikos. Die 
philosophische Schwarte auf dem Nachrkasten eines Po litikers macht 
a us einem Einfaltspinsel noch keinen klugen Kopf. Selbst wenn Karl 
Popper Minister ohne Portefeuille gewesen wäre, - was hätte sich in 
der Politik dadu rch geändert? Nichts! 
Alles in allem scheinen mir Plarons Gedanken über die Philosophen-
herrschaft auch heure noch bedenkenswert zu sein, vorausgeset7.t, wir 
ve rstehen unter einem IJhi/osophos poli/ikos jemanden, der Philosoph 
und Po litiker zugleich ist. Politiker dieser Art si nd zu allen Zeiten die 
Ausnahme gewesen. Daß sie nicht völl ig aussterben, sollte in unser aller 
Imeresse liegen. Neben dem Pmgmatiker, der nur an die nächste Wahl 
denkt; dem Karrieristen, der nur seine Laufbahn im Blick hat; dem 
Lobbyisten, der nur sein partielles Interesse kennr; dem Experten, der 
nur das Detail sieht; dem Redegewandten, der ,.wie ein Bademeister 
uns einen Schwall von Worten über die Ohren gießt" (plar. rep. 344d), 
- muß auch der nachdenkliche Politiker einen Platz im I)arlamenr und 
in der Regierung haben. In einer immer komplizierter werdenden Welt, 
in der alle Begriffe durcheinander geraten und alle Werte in Auflösung 
begriffen sind, muß es Politiker geben, die dazu beitragen, so gm es 
eben geht, daß die I)olitik die Verbindung zu ihren geistigen Wurteln, 
ihren Grundlagen, Prinzipien und Normen nicht ganz und gar ver· 
li en. 
Platons Theorie der Philosophenkönige hat, über das Philosophi sche 
hinaus, noch viele Aspekte. Drei davon möchte ich kurt aufgreifen. 
I. Plaron erwartet von einem vorbildlichen Politiker nicht nur eine 
philosophische Natur, sondern allch besrimmte Tugenden (are tai ), näm-
lich Weisheir (sophia), Besonnenheit (sophrosY11e), Tapferkeit (a"dreia) 
und Gerechtigkeit (dikalosy"e) (427e) .J.4 Damit ist jener Tugendkanon 
genannt, der in der antiken wie in der mittelalrerlichen Philosophie eine 
13 Ober den Widerspruch zwischen dieser Aussage und der w. o. zit. Feststel-
lung im .. Protreptlkos" siehe G. Mül.I ER, Probleme der aristotelischen Fudaj· 
monielehre, in: Mus. Helv, (17) 1960. S. 132 Anm. 23. 
1'1 An ei nigen Stellen zäh lt Platon auch die Frommigkeit (eusebelo) zu den Kar-
dina ltugenden, siehe Prot.J25a; Gorg.507b; rep.395c), 
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große Rolle spielt. 15 Er taucht auch bei Xenophon (Mem. 3,9, 1-5) 
und Aischylos (Sept. 602-14) auf, geht aber vermutlich auf ähere Vor-
bilder zurück. Plaron selbst führe ihn an mehreren Stellen seines Werkes 
an (Alk. I 121e- 122.; symp. 196c-<l; leg. 630a-b). 
Der basifells philosophos soll weise (sophos) sein, genauer: nach 
Weisheit streben. Nicht nach theoretischer, sondern nach praktischer 
Weisheit, die Platon häufig auch phrolJes;s nennt (433bj 505b; 582a.e; 
Men. 97b). Es ist schwer, dafür das entsprechende deutsche Wore 
zu finden; die gebräuch lichen Übersetzungen wie Klugheit, Einsicht, 
Vernünftigkeit bezeichnen jeweils nur einen Aspekt. l)hrolJesis haben 
bedeutet, sich über das Ziel des Handelns im klaren zu sein, zu wis-
sen, auf wetche Weise das Ziel zu erreichen ist und wer hierbei ein 
guter Ratgeber sein kann (leg. 962b). phro1Jes;s ist nicht angeboren 
(Tim. 44b); sie bedarf der Unterweisung und der Übung und ist eng mit 
"Wohlberatenheit" (ettbolllia) verbunden (rep. 428b-dj Alk. I 125e). 
Wer phro1Jesis besitzt, geht mit sich und anderen zu Rate, um herauszu-
finden, was in einer bestimmten Situation zu tun ist. Dabei läßt er sich 
weder allein von seinen Wunschvorstellungen leiten, noch geht es ihm 
nur darum, eine Sache erfolgreich durchzufechten, gleichgültig, ob sie 
gut oder schlecht ist. Weder der reine Idealist noch der pure Realist ist 
in den Augen Plarons klug. Klug kann nur sein, wer sich sowohl um 
Einsicht in die Realität (485d; 487a; 490a) wie um Einsicht in das 
Gute bemüht (50Sb), in das, was der Polis frommt (leg. 962a). 
Der basileus philosopbos soll besonnen (so/Jhro1J) sein. Das Wort 
sophro1J ist mehrdeutig. Im engeren Sinne meint es soviel wie: gesittet 
sein (Charm. 159b), wissen, was sich gehört (Gorg. 507b), im weiteren 
Sinne bedeutet es diszipliniertes, maßvolles Verhalten überhaupt. Beson-
nen ist, wer seine Begierden im Zaun zu halten vermag (rep. 430e). Un-
ter einer Begierde versteht Platon nicht nur die sexuelle Lust oder die 
Lust am Trinken und Essen (rep. 38ge; leg. 635e-64 1e), sondern auch 
die Habgier (390d), die Ehrsucht, die Machtbesessenheit, die Furcht, 
den Haß oder den Neid. Nur wer seinen Leidenschaften, gleich welcher 
Art, nicht ausgeliefert ist, kann besonnen sein (Alk. I, 122a). Und nur 
wer besonnen ist, ist in der Lage, auch im Angesicht einer Gefahr ange-
H O. F. BoLLNOW, Wesen und Wandel dcr Tugcnden, Frankfurt 1958; Nicolai 
HARTMANN, Ethik, Berlin 196r, S. 4 16 ff.; J. P1EPl;R, Das Viergespann. Klug-
heit-Cerechtigkeit-Tapfcrkcit-Maß, Mundlcn 1964; R. SPAI:.MANN, Moralische 
Grundbegnffe. München 19914; A. COMTE-SPONVlJ U~, Ermutigung zum un-
zeitgemäßen Leben. Ein kleines Brevier der Tugcnden und Werte, Reinbek 
1996, S. 45-106. 
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messen zu reagieren und einen klaren Kopf zu behalten. "Dem Beson-
nenen ist es nicht eigen, zu suchen oder zu fliehen, was sich nicht ge-
bührt, sondern diejenigen Ereignisse und Menschen ... zu fliehen lind 
zu suchen, wetche er soll, und standhaft auszuh:trren, wo cr soll" 
(Go 'g.507b). 
Ocr basi/eus phi/osophos soll tapfer (olldreios) sein. Mir Tapferkeit 
(andreia) ist nicht nur und nicht einmal in erster Linie die Tapferkeit 
im Krieg gemeinr, sondern die Tapferkeit im bürgerlichen Leben. Für 
(>Ia ron ist Tapferkeit mehr als eine militärische Eigenschaft: sie ist eine 
politische Tugend (rep. 430c). Das heißt, Plaron versteht Tapferkeit 
auch und ge rade als Ziv ilcourage . Ocr Politiker bedarf der Z ivilco ura-
ge: Um den Verlockungen der Schmeichelei, der Bezauberung und der 
überredung nicht anheimzufallen (4I3a--d; leg. 633d); um den Nöti-
gungen der Straße, dem Druck der öffentlichen Meinung zu widerste· 
hen (rep. 492b-d ); sch ließlic h: um sich nicht durch Ge ldbußen, Auswei-
sung oder Androhung der Todesstrafe von seinen Auffassungen abbrin-
gen zu lassen (492d). Tapferkeit bedeutet: Weder den Anfechtungen der 
Selbstliebe zu erl iegen noch den Verlockungen der Macht nachzugeben 
noch sich durch Furcht oder Schmerzen erschürrern zu lassen (429c-<l; 
442b--c; leg. 633c-<l). So verstanden ist Tapferkeit eine .. Beharrlichkeit 
(karteria) der Seele" (Lach. 192bl, eine Art .. Bewahrung und Aufrecht-
erhaltung" (s6 teria) dessen, was als gm gi lt (rep. 429c). 
Der basileus phi/osophos soll ge rech t (dikaios) sein, Er ist dem Gan-
zen verpflichtet. Anstarr seinen eigenen Vorteil zu suchen, muß er das 
Wohl der Polis verfolgen und jedem das Seine zukommen lassen (434a; 
leg. 7570-<1). 
Soviel. in aller KürLe, zu den Tugenden, die Platon von einem Politi-
ker erwartet. Sind dies auch unsere Erwartungen? Kaum. Fragte man 
einen zeitgenössischen Beobachter, auf welche Eigenschaften es beim 
POlitiker ankomme, li efe seine Amwort vermutlich auf die Aussage hin -
aus, ein Pol itiker müsse in erSter Linie Machtinstinkt und Durchset-
zungsvermögen besitzen. Er müsse wissen, was machbar ist und was 
nicht; er müsse ein Gefüh l dafür haben, wann der richtige Augenblick 
zum Handeln gekommen ist, und er müsse die Kunst beherrschen, 
Mehrheiten zu gewi nnen ... Das politische Problem katexochen", 
schrei bt Wilhelm Hennis, " ist: ,how (0 ger things done', N icht ... die 
Ziele der Po litik bereiten dem Staatsmann am meisten Kopfzerb rechen, 
,>ondern die Art ihre r Durchserwng .... Das eigentliche Geschäft des 
POlitikers ist es, andere Menschen zu einem bestimmlen Tun zu veran-
lassen. Den Wähler bestimmen, an der erwünschten Stelle sein Kreuz 
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einzuzeichnen; in Partei, Parlament und Bürokratie Zustimmung und 
Mitarbeit zu erreichen." 16 
Plaron hätte sich mit dieser Anrworr nicht zufrieden gegeben. Und 
wir sollten es auch nicht. Die (aett/las e((iciendi ist eine ,o1lditio sine 
qua nOIl, aber sie ist nicht das einzige Vermögen, das man von einem 
Politiker erwarten sollte. Ein Politiker muß mehr sein als ein gewiefter 
Taktiker der Macht. Er muß sich auch durch bestimmte Tugenden aus-
zeichnen. 
Durch Tugenden - klingt das nicht reichlich weltfremd? Die Ant-
wOrt hängt ganz davon ab, was man unter Tugend versteht. Wenn man 
Tugend mit altjüngferlichen Anstandsregeln gleichsetzt, dann wird man 
die Frage bejahen müssen. Aber das entspricht nicht der Auffassung der 
Antike. Der antike Tugendbegriff war umfassender, wie schon der Ur-
sprung des Wortes zeigt. "Tugend" kommt von" Taugen" und bedeutet 
ursprUnglich soviel wie Tauglichkeit, Kraft, Vortrefflichkeit. Folgerich-
tig sprachen die Griechen nicht nur von der arete des Menschen, son-
dern auch von der des Tieres oder eines Werkzeuges. (Die arete des 
Messers besteht in seiner Schärfe, die des Pferdes in seiner Schnel lig-
keit.) Auch die lIirtus der Römer hat nichts mit Bravheit oder Wohlan-
ständigkeit zu run. Das WOrt leitet sich von lI;r, der Mann, her, und 
meinr Männlichkeit, sodann allgemein Tüchtigkeit. Diesen Sprachge-
brauch muß man im Auge behalten, wenn man nach den Tugenden des 
Politikers fragt. Nach meinem DafUrhalten handelt es sich dabei im 
Kern noch immer um die vier klassischen Kardinaltugenden. 
Niemand wird bestreiten, daß ein Politiker klug sein soll. Was man 
darunter genau zu verstehen hat, ist offensichtlich nicht einfach zu be-
stimmen. Auch die antiken Schriften bieren keine präzise Definition, 
eher verschiedene Aspekte und Umschreibungen. Aus Platon kann nun 
Zum Beispiel lernen, daß zur Klugheit (phrollesis) ein ganzes Bündel 
von Eigenschaften gehört: Wirklichkeitssinn, Voraussicht, Wohlberaten-
heil. Ein Politiker muß erkennen, was notwendig und was möglich ist. 
Er muß für das rechte Ziel die richtigen Minel wählen. Er muß kom-
mende Enrwicklungen wahrnehmen, bevor es zum Handeln zu spät ist. 
Er muß sich mit anderen beraten, wenn seine Entscheidungen I-land 
und Fuß haben sollen ... 
Berechtigt ist sicher auch die Forderung, ein J)olitiker müsse beson-
nen sein. Die Konturen dieses Begriffs sind heure weitgehend verblaßt. 
Wir verstehen unTer einem besonnenen Menschen gewöhnlich einen be-
schaulichen, ausgeglichenen Charakter. Das ist nicht falsch. Aber an 
16 W. HI::NNlS, Richtlinienkompt'tcnz und Regierungstechnik, in: Politik als 
praktische Wissenschaft, München 1968, S. 179. 
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den antiken Texten kann man studieren, daß mit Besonnenheit mehr 
gemeint ist. Besonnenheit (sophrosyne) ist die Antwort der Griechen 
auf die mit der menschlichen Natur eng verbundene Maßlosigkeit (hy-
bris) und Habsucht (pleollexia). Besonnenheit heißt einmal: Sich selbst 
und seine Begehrlichkeiten im Zaum zu halten (Alk. I 122a; rep. 389d; 
430e; leg. 635e-650b) - nur wer sich selbst zu beherrschen vermag, 
kann auch über andere herrschen (Alk. I 122a)) -j sodann: Beim Han-
deln das Augenmaß zu wahren (rep. '563ej leg. 773a, 792c); schließ-
lich: Nicht ohne Not das bewährte Alte über Bord zu werfen und dem 
Neuen nachzujagen (neoter;smos) (leg. 772c, 797d). 
Wie steht es mit der Tapferkeit? Versteht man darunter so etwas 
wie Heldentum, dann scheint sie mir nicht unbedingt vonnöten zu sein. 
Helden werden, gorrlob, nur in Ausnahmesituarionen gebraucht, in 
Diktaturen, Revolutionen, Kriegen oder Katastrophen; friedliche Zeiten 
kommen ohne Helden aus. Ein einigermaßen funktionierendes Gemein-
wesen zeichnet sich gerade dadurch aus, daß es nicht auf Helden ange-
wiesen ist. Auf eine Eigenschaft kann aber auch die beste Verfassungs-
ordnung nicht verzichten: auf bürgerlichen Mut, auf Zivilcourage. Die-
sen Aspekt der Tapferkeit - den nichtkriegerischen Mut anderen und 
sich selbst gegenüber - hat Platon vornehmlich im Blick gehabe, wenn 
er über Tapferkeit (andreia) sprach. Ein Politiker braucht Mur, zivi len 
Mur: Etwa wenn es gilt, den Wählern die Wahrheit zu sagen; dem 
Egoismus der Interessenten entgegenzutreten, dem Druck der öffent-
lichen Meinung zu widerstehen, den eigenen Paneifreunden zu wider-
sprechen. Nicht zuletzt braucht der Politiker Mut im Umgang mit sich 
selbst: Er muß die Kraft haben, sich seine eigenen Versäumnisse und 
Fehler einzugestehen. 
Schließlich die Gerechtigkeit. In einer auf Willkür und Gewalt sich 
gründenden Herrschaft spielt sie keine Rolle; aus einem demokratischen 
Gemeinwesen ist sie nicht wegzudenken. Wie jede Tugend muß auch 
die Gerechtigkeit in Regeln und Gesetze gegossen und institutionell ab-
gestützt und kontrolliert werden. Das heißt aber nicht, daß sie allein 
eine Eigenschaft von Rechtsordnungen und Institutionen ware. Gerecht 
kann eine Ordnung nur sein, wenn ihre Mitglieder sich bemühen ge-
recht - oder bescheidener ausgedrückt: nicht ungerecht - zu sein (Plat. 
Alk. I 134c). Es lohnt sich nachzulesen, was Platon zum Thema Ge-
rechtigkeit zu sagen hat. Zum Beispiel: Gerechtigkeit ist nicht das, was 
dem Stärkeren nützt; wer gerecht sein will, muß der Versuchung wider-
stehen, seine Macht zu Lasten der Schwächeren durchzusetzen (rep. 
338c-342e). Ungerechtigkeit läßt sich auf Erden nie ganz vermelden: 
Wenn das aber so ist, dann ist es besser, Unrecht zu erleiden als Un-
recht zu wn (ep. 335a). Gerechtigkeit bedeutet, jedem das Seine zu ge-
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ben (Gorg. 490c). Da aber nur Zeus den Werr eines jeden mit absoluter 
Gewißheit beurteilen kann, muß die arithmetische Gleichheit ("Jedem 
das Gleiche") die geometrische Gleichheit ("Jedem das Seine") abmil-
dern. Ohne Billigkeit und Nachsicht verwandelt sich die Gerechtigkeit 
leicht in Ungerechtigkeit (leg. 757). Das alles sind Probleme, mit denen 
wir es auch heute noch zu tun haben, auch wenn das Denken darüber 
natürlich weitergegangen ist und jede Epoche und jede Gesellschaft 
aufs neue prüfen muß, was sie unter Gerechtigkeit verstehr. 17 
So weit, so schön, werden viele sagen, aber sind das nicht all es 
Träume? So wünschenswert es auch wäre, wenn Politiker klug, beson-
nen, mutig und gerecht wären - überfordern wir sie damit nicht? 
Reichte es nicht hin, wenn sie über die eine oder die andere Tugend ver-
fügten? Platen läßt uns diesen Ausweg nicht. Die Kardinaltugenden, 
sagt er, gehören unauflöslich zusammen. Sie ergänzen lind bedingen 
einander (rep. 486e; Prot. 329c-334c; 349b-35 J b; leg. 963a-964a). 
Ohne Gerechtigkeir werden die anderen Kardinaltugenden blind und 
ziellos oder sch lagen in ihr Gegenteil um (Men.79a). Die Klugheit ver-
kommt zur Verschlagenheit (panourgia) (Menex. 247a); die Besonnen-
heit entpuppt sich als Berechnung (Charm. 163e); die Tapferkeit wird 
zur Dreistigkeit (prot. 349d-350b). Umgekehrt kann die Gerechtigkeit 
der anderen Kardinaltugenden nicht entbehren (Prot. 333c-334c; leg. 
696c). Im Grunde hängen alle Tugenden voneina nder ab. Die Klugheit 
bedarf der Tapferkeit (Gorg. 495c); die Besonnenheit ist auf Klugheit 
angewiesen (Prot. 332a-333b; Gorg. 507c); die Tapferkeit kommt ohne 
Klugheit und Besonnenheit nicht aus (prOf. 349d-350b; Lach. 194d). 
Woraus folgt: Der Politiker darf sich nicht mit einem Teil der Kardinal-
tugenden begnügen; er muß vielmehr alle vier anstreben. Wer nur eine, 
zwei oder drei von ihnen besint, dem fehlt zum vorbildlichen Staats-
mann etwas Entscheidendes (Gorg.507c; leg.630a-b) . 
Hohe Anforderungen, gewiß, abe r keine willkürlichen. Plaron nahm 
den Beruf des Politikers ernst. Er war davon überzeugt: Der Poliriker 
trägt eine höhere Verantwortung als andere Berufei sein Versagen zieht 
die gesamte Polis - und nicht nur einzelne Funktionen - in Mitleiden-
schafr (rep. 42Ia). Daß die wenigsten Politiker diesen Anforderungen 
gerecht werden, wußte Platon selbstverständlich auch. Indes ging es 
ihm nicht darum, den Durchschnittspolitiker zu ponraitieren, sondern 
den vollkommenen Politiker, an dem sich der Durchschnitrspolitiker ein 
Beispiel nehmen kann. 
17 Einen informariven Überblick über d1e Rechrsrhcorien von Plaron bis RawJs 
gibt das Buch von G. POTDF.VIN, La iustice, Pa ris 1993. 
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11. Phitosophenkönige falten nicht vom Himmel; bevor sie ihren 
Dienst amreten, müssen sie einen langen Erziehungs- und Auslesepro-
zeß durchlaufen. 
Woher kommen die angehenden Staatsmanner? Generell aus der 
Schicht der Wächter (rep. 412d); doch gibt es Ausnahmen. Die Grenzen 
zwischen den Ständen sind fließend: Wer sich in den unteren Ständen 
bewährt, kann aufrücken; wer bei den Wächtern versagt, muß abstei-
gen (415a~; 423c-<l). Insofern kann man sagen, daß es sich bei den 
Philosophenkönigen zumindest ansatzweise um eine Leisrungs-, keine 
Geburtselite handelt. 
Woran wird man gewahr, ob sich jemand für die Ausbildung zum 
Philosophenkönig eignet? Genügt es, wenn er Anzeichen von philoso-
phischer Neigung und politischem Talent erkennen läßt? Platon meint, 
es müßten noch weitere Eigenschaften hinzukommen, vor allem: Lern-
fähigkeit (535b-c), Charakterfestigkeit (535a) lind Vaterlandsliebe 
(S02e-503a). Von den künftigen Politikern müsse man erwarten kön-
ncn, daß sie gern, schnell ·und beharrlich ternen (503e); daß sie ihr 
Fähnlein nicht nach dem Winde drehen (4 13c-4 14a ), und daß sie die 
Politik nicht zur Befriedigung persönlicher Bedürfnisse mißbrauchen, 
sondern bei allem, was sie tun, das Wohl der Polis im Auge behalten 
(347d; 412d). 
Die Ausbildung der Philosophenkönige besteht aus zwei aufeinan-
derfolgenden Abschnitten, von denen jeder fünfzehn Jahre dauen. Der 
erste, vom zwanzigsten bis zum fünfunddreißigsten Lebensjahr, ist der 
theoretischen Schulung gewidmet. Er umfaßt das Studium der Mathe-
matik und der Dialektik (522c-534e). Im Anschluß daran erfolgt vom 
fünfunddreißigsren bis zum fünfzigsten Lebensjahr ein politisches Prak-
tikum, in dem die politischen Lehrlinge Erfahrungen sammeln und sich 
in untergeordneten politischen und militärischen Ämtern üben müssen 
1539,). 
Sowohl die thcoretische wie die praktische Eniehung der künftigen 
Herrscher ist mit einer strengen Auslese verbunden. Gegenstand der 
Prüfungen ist nichr zuletzt die Standfestigkeit. Die Kandidaten werden 
auf die Probe gestellt: Ob sie vor den schwersten Lehrstücken (mo/he· 
mOlo) die Flucht ergreifen (503e-S04a); ob sie sich treu bleiben, wenn 
sie "nach allen Seiten gezogen werden" (53gel; ob sie sich weder durch 
überredung noch durch Bezauberung noch durch Gewalt von dem 
Streben nach Wahrheit abbringen lassen (4 t 2d--c; 413H; 429c-<l; 
S03e-504a); ob sie trorz aller Gefahren unerschütterlich an ihrer Liebe 
Zur Polis festhalren (502e-503a). Nur ,ver dabei seine Charakterfestig-
keit - seine Unerschrockenheit, seine Unbestechlichkeit, seine Unabhän-
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gigkcit - unter Beweis stellt, hat in den Augen Platons das Zeug zum 
Staatsmann (4 14a; S03a). 
\'(Ienn Platon die Ausbildung der Philosophenkönige mit dem fünf-
zigsten Lebensjnhr enden läßt, dann heißt das nicht, daß der basileus 
phi/osophos von nun an vom Lernen befreit wäre. Der Prozeß der Bil-
dung ist nie abgeschlossen, auch wenn Plawn im "Stnat" bemerkt, 
"dem Solon (sei) nicht zu glauben, daß alternd einer noch viel zu lernen 
vermag" (S36d)"s \'(las für die Erziehung des Leibes gi lt, gilt für jede 
Art von Bildung, auch für die politische: sie dauert "ein Leben lang" 
(403d). 
lohn Stuan Mill sah in Platons Erziehungsmodell eine" Wahrheit 
von außerordentlich großer Bedeutung und allgemeiner Anwendbar-
keit" (a truth of rranscendenr importance and universal applicarion). Er 
loht Plawns Auffassung, wonach Politik ein Beruf ist, der erlernt sein 
will, und verfocht die These, daß niemand zum Regieren tnugt, der 
kein professionelles Srudium absolviert har und die Gegenstände, mit 
denen er es zu run har, nicht wissenschafdich beherrschr. 19 Dem wird 
hellte kaum jemand mehr beipflichren. Ganz davon abgesehen, daß ein 
eigener Studiengang (ur angehende Staatsmänner nicht in Sicht ist: die 
Aussicht, im Parlament nur auf Akademiker zu stoßen, hat nichts Ver-
lockendes. Aber damit ist Platon nicht schon abgetan. Scin Erziehungs-
plan für Politikcr enthält manche bedenkenswerre Lehre. 
Erstens: Man soll nicht in die Politik gehen, bevor man etwas 
Ordentliches gelernt hat. Das hat offenbar schon Sohates ge lehrt. In 
Xenophons "Memornbilien" stellt er den jungen Glaukon, der, kaum 
zwanzigjährig, im Begriff steht, in die Politik zu gehen, auf die Probe 
(3, 6) . Glaukon hat große Pläne. Auf die wiederholte Frage, was er 
denn von den Dingen wisse, die er da vorhabe, muß er jedoch von Mal 
zu Mal kleinlauter bekennen: "Beim Zeus, das habe ich noch nicht be-
dacht". Nachdem Sokrates sich das ein paarmal angehörr hat, verlierr 
er die Geduld und liest Glaukon die Leviren: "Siehst du nicht ein, wie 
gefährlich es ist, in Sachen zu reden und zu handeln, die man nicht ver-
steht? ... Falls du im Staate Ansehen zu genießen und bewundert zu 
werden begehrst, dann versuche es dahin zu bringen, daß du besonders 
viel von dem verstehst, was du durchführen willst". \'(las Xenophons 
Sokrates an Glaukon kritisiert, wirft Plarons Sokrares dem jungen Alki -
biades vor: Er drange in die Politik, ohne sich zuvor das entsprechende 
111 Platon war nicht durchgehend dieser Meinung gewe~n; im "Laches" 
(188b) jedenfalls stimmt er Salon zu. 
19 J. S. MILL, Essays on Philosophy :tnd the Classics (Collecred Works, vol. XI, 
Universiry ofToronro Press 1978, S. 436). 
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Wissen angeeignet zu haben. Und er fügt hinzu: In diesem Zustand be-
finden sich .. die meisten von denen, welche die Angelegenheiten dieser 
Stadt besorgen" (Alk. I 11 8b; 11 9b). Ähnliches behauptete später Cice-
ro von den Politikern seiner Zeit (de or. 3, 136). 
Zweitens: Wer die politische Laufbahn einschlagen will, muß wis-
sen: Mit Kennrnissen allein ist es nicht getan, auch nicht damit, daß 
man sich bestimmte Techniken aneignet: Politik läßt sich nicht wie ein 
Handwerk lernen (Prot. 319a-e). Keine Frage, Plarons Vorstellungen 
über die theoretische Erziehung des Politikers sind uns heute fremd. 
Aber wir sollten uns davor hüten, seinen Scudienplan als Glasperlen-
spie l abzutun. Für Plaron war die Mathematik ein Minel, den Ge ist 
aufzuwecken und vom vordergründig Sinnenhaften zu lösen (rep. 526b; 
527b).2o Die Dialektik wiederum galt ihm als die Vollendung der Philo-
sophie (534e) und zugleich ihr schwerster Teil (498a). Ihren Haupt-
zweck sah er nicht zu letzt darin, zu lernen, verständige Fragen zu stei-
len und im Gespräch mit sich und mit anderen (dialegeslhai = unterre-
den) unser tatsächliches oder vermeintliches Wissen zu überprüfen 
(53Ic; 534d) sowie die unterschiedlichen "Benennungen, Erklärungen, 
Ansichten und Wahrnehmungen" zu vergleichen, "aneinander zu rei-
ben" und auf ihren Wahrheitsgehalt hin zu befragen (ep. 7,344b). 
Grob gesprochen ging es ihm darum, die Kunst des Lernens, des Den-
kens und der vernünftigen Auseinanderserwng zu üben. Muß eigens be-
tOnt werden, daß auch der heutige Politiker dieser Kunst bedarf? 
Drirrens: Wie in jedem Beruf, sind auch in der Politik Erfahrungen 
unvetzichtbar. Mit Recht mißtraut Platon einer Ausbildung, die sich 
nur auf den Intellekt bezieht. Nachdrücklich warnt er vor jenen, die, 
frisch von der Schulbank kommend, sich anmaßen, in den öffentlichen 
Angelegenheiten das große Wort zu führen. Er h,rchtet, daß die jungen 
Akademiker allS der gerade gelernten Dialektik ein Spiel machen, eine 
bloße Entlarvungskunst, und dabei die Wirklichkeit aus dem Auge ver-
lieren. Bevor sie wissen, wie es in der Welt zugeht, üben sie Kritik an 
allem und jedem, machen sich über Sirren und Gesetze lusrig, reißen In-
stitutonen nieder, ohne zu ahnen, welche Erfahrungen jeweils dahinter 
stehen, und vergessen bei alledem, wie wenig sie selber wissen (rep. 
539b-c). Aus gutem Grund verordnet Platon den angehenden Politikern 
nach einer flinzehnjährigen theoretischen Ausbildung eine ebenso lange 
Lehrzeit in praktischer Politik. Zweck dieser Ausbildung ist es, Erfah-
rungen zu sammeln, die Urteilskraft zu schärfen lind sich zu erproben. 
Um zu wissen, was man wann und wie zu run oder zu unterlassen hat, 
20 Ober die Rolle der Mathematik bei Plaron siehe 1-1. I. MARROU, Geschichte 
der Erliehung im klassischen Alrenum, Munchen (drv) 1967, S. 148-158. 
99 
muß man über meh r als über ein bloßes Lehrbuchwissen verfügen. Um 
vom tabula-rasa-Denken geheilt zu werden und nicht mehr an Patentlö-
sungen zu glauben, muß man Lehrgeld zahlen. Um beurteilen zu kön-
nen, ob man in entscheidenden Situationen standfest zu bleiben ver-
mag, muß man sich zuvor in ehen solchen Lagen bewähren. 
111 . Nach Platon wird eine Polis um so besser regiert, je mehr ihren 
Politikern die Lust an der Politik abgeht (rep. 520d; 347b-d). Bei den 
Philosophenkönigen ist dies der Fall. Im Grunde wollen sie gar nicht re-
gieren (345ej 347cj 521b); anstarr die "menschlichen Dinge" zu besor-
gen, wol len sie lieber .. auf den Inseln der Seligen leben" und phi loso-
phieren (517c-<l; 519c). Wenn Platon die Wächter mit jagdhunden ver-
gleicht (37Se), dann gleichen die "vollkommenen Wächter" (414b; 
428d), soll heißen: die Phi losophenkönige, jagdhunden, die man zum 
jagen tragen muß. Allenfalls zwei Gründe können sie dazu bewegen, 
sich den Angelegenheiten der Polis zu widmen: Zum einen die Einsicht, 
daß sie der Polis, die ihnen eine so sorgsame Erziehung hat angedeihen 
lassen, etwas schuldig sind (S20h-<:; SOOd); zum zwei ten die Sorge, 
daß, wenn sie selhst sich der Politik verweigern, sie dann VOll Leuten 
regiert werden, von denen sie nicht regiert werden möchten (347c). 
Platons Ansichten widersprechen nicht nur dem common sense, sie 
widersprechen auch lind vor allem dem Selbstverständnis der Politiker; 
damals wie heute. Schon Cicero war der Ansicht, daß diejenigen, die 
das Zeug zur Politik haben, "alles Zaudern von sich werfen" müssen, 
"denn anders kann kein Staat gelenkt werden" (off. 1,72; vgl. '1,28). 
Erfolgreiche Politiker müssen zur Politik nicht überredet werden, sie 
sind ihr mit al len Fasern ih res Wesens verfal len. Auch wenn sie hun-
dertmal beteuern, sie würden lieber Rosen züchten: die J)olirik ist und 
bleibt ihr einziges Lebenselexier.21 
Gemessen an den geschichtlichen Erfahrungen ist Plarons These si-
cher unrea listisch, aber ist sie desha lb schon lächerlich? Was wollre Pla-
ton mit ihr denn sagen? Wenn ich rechr sehe Dreierlei. Einmal wollte er 
zu bedenken geben. daß die Tätigkeir des Politikers kein normaler Be-
ruf ist, den man anstrebt, sondern ein Ehrenamt, das einem anverrraur 
wird. Zweitens wo ll te er davor warnen, den Staatsdienst zum Tummel-
platz ehrgeiziger oder intriganter Wichtigtuer zu machen, die das 
Machtspiel um seiner selbst willen lieben und darüber den Zweck der 
Politik, das gemeine Beste, vernachlässigen. In den Augen Platons ver-
21 La Bruyere bemerkt irgendwo: .. Ein Mensch, der eine Zeitlang dort gesessen 
har, wo der Knoren des Geschehens sich schürzt, kann das nicht mehr entbeh-
ren; sein ganzes ubriges Leben isr von Sehnsucht danach erfLillt". Auf glll 
deutsch: Die Katze läßt das Mausen nichr. 
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dient Macht allein der, der die Lust an der Macht in sich selbst über4 
wunden hat. Wenn Politik etwas wird, "worum man sich reißt und 
schlägt, (dann) muß ein solcher einheimischer und innerer Krieg die 
Kriegführenden se lbst und den übrigen Staat verderben" (52la). Drit4 
tens wol lte er daran erinnern (421a), daß das Geschäft des Politikers 
schwieriger, ve rantwortungsvoller und risikoreicher ist als jeder andere 
Beruf: Schwieriger, weil es allseitige Fähigkeiten verlangt, die ein Ein4 
zelner selten erbringen kann; verantwortungsvoller, weil die Irrtümer 
und Mißgriffe der Politiker die gesamte Polis in Mitleidenschaft ziehen 
können; risikoreicher, weil politische Maßnahmen häufig ungewollte 
Folgen haben, die sich nicht vorhersehen lassen. Deshalb, so folgert Pla-
ton, sollte man politische Ämter nicht ohne Skrupel, vielmehr mit einer 
gewissen Scheu übernehmen, ungewiß, ob man der Aufgabe gewachsen 
ist. Sind solche überlegungen heute ganz und gar überholt? 
Ist die Philosophenherrschaft ein bloßer Wunschtraum? Für Plaron 
war sie mehr als das (450dj 540d): Sie war ein Paradigma (paradeig4 
mal, ein Muster (472d) . Ober die Aussichten dieses Paradigmas, einmal 
verwirklicht zu werden, machte er sich keine Illusionen. Wiederholt be-
tOnte er, die Herrschaft der Philosophenkönige sei zwar möglich, aber 
wenig wahrscheinlich; selbst unter günstigen Umständen und mit Hilfe 
der Görrer sei sie höchstens annähernd zu verwirklichen (492a; 493a; 
499c-d; 502e; 540d). Aber das hielt ihn nicht davon ab, an dem M04 
deli fesrzuhalten; es se i, sagt er, "ein Muster im Himmel", "aufgestellt 
für den, der sehen und nach dem, was er sieht, sich selbst einrichten 
will" (592b). Anders ausgedrückt, die Idee der Philosophenherrschaft 
ist ein Idea l, das, wie alle Ideale, auch dann gültig bleibt, wenn es auf 
Erden immer wieder unterliegt (472e). 
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NORBERT HlNSKE 
Der Blick für den Nächsten und die Schattenseiten 
des Sozialstaats 
Zu Moses Mendelssohns Unterscheidung zwischen Zwangs- und 
Gewissenspflichten 
Prof Dr. Klaus Kreme" Trier. zum 70. Geburtstag 
1. Die Ebene der narurrechtlichen Konstruktion 
Im Zentrum von .,Mendclssohns naturrechtlich-politischem Bekennt-
nis" I, das hier nicht in allen seinen Einzelheiten entwickelt wer-
den kann, steht die Unterscheidung zwischen ,.Zwangspflichtcn" und 
.. Gewissenspflichten" (VJIJ 115) auf der einen sowie die ihr entspre-
chende Unterscheidung zwischen ,.Zwangsrechren" lind .. Ansprüchen" 
(VIII 114 f.) bzw. dem "Recht zu binen" (VIII 121) auf der anderen 
Seite. 2 Beide, Zwangspflichten wie Gcwisscllspflichten, sind Pflichten 
im strengen Sinne, d. h ... Schuldigkeit" bzw. "sinliche Notwendigkeit" 
(VIII 115), der sich der Mensch nicht entziehen kann, ohne Schuld auf 
sich zu laden. Was diese beiden Formen von Pflicht jedoch grundlegend 
voneinander unterscheidet, das ist der Umstand, daß die Einhalrung im 
ersten Falle von dem Inhaber der Zwangsrechte er.lwungen werden 
darf, während im zweiten Fall nur der Appell, die Bine, übrigbleibt. 
Eben deshalb spricht Mendelssohn im ersten Fall von .. vollkommenen", 
im zweiten dagegen von .. unvollkommenen" Pflichten (VITII15). Die 
erste Pflicht ist die negative Pflicht, das Eigentum des Gegenüber zu rc-
I So Alexander ALTMANN in seiner glänzenden Einleitung zu: Jerusalem oder 
über religiöse Macht und Judentum. In: Moses MENDELSSOIIN, Gesammelte 
Schriften, Jubiläumsausgabe, Begonnen von Ismar ELBOGEN, Julius GUlTMANN, 
Eugen MrrrwOCH, Fortgesetzt von Alexander ALTMANN, Bd. VIII: Schriften 
zum Judentum 11, Stungart-ßad Cannstatt 1983, S. XXIlI. - Mendelssohns 
Schriften werden im folgenden nach der Jubiläumsausgabe zitiert; römische 
Ziffern ohne weiteren Zusat"J: bezeichnen die ßandnummern, arabische mit 
Schrägstrich die I-Ialbbände, bloße arabische Ziffern die Seitenzahlen dieser 
Ausgabe. 
2 Zur Quellengeschichte vgl. die Anmerkungen des Herausgebers VIII 306 ff. 
sowie Alexander ALTMANN, Moses Mendelssohn über Naturrecht und Natur-
zustand. Jetzt in: DERS., Die trosrvolle Aufklärung, Studien zur Metaphysik 
und politischen Theorie Mosts Mendelssohns, Stuttgart-Bad Cannstatt 1982, 
S. 164-191. 
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spek tieren; sie gründer in dem klassischen Rechtssarz des .. Neminem 
laede!" (I1Ul 281), .. beleidige nicht" (VIII 117) und isr eine bloße .. Un-
terlassungspflicht" (VIII 117). Die zweite dagegen ist die positive 
Pflicht, dem Bedürftigen mit dem eigenen Eigentum, zu dem auch die 
eigenen Kräfte zählen (vgl. VIIl 116), zu helfen. Sie arrikulierr, in der 
Sprache der Gegenwart fo rmulierr, die ,Sozia lpfl ichtigkeit' des Eigen-
tums. 
Der Grund für die ,Unvollkommenheit' der positiven Pflicht zu 
helfen ist für Mendelssohn nicht etwa ihr geringeres moralisches Ge-
wicht. Auch die Pflicht zu helfen ist eine .. Schuldigkeit" im strengen 
Sinne, die den Menschen mir einer "sirrlichen Notwendigkeit" konfron-
tiert. Wer sie nicht erfüllt, handelt unsirrlieh. Der Grund für die Unvoll-
kommenheit der positiven Pflichten liegt vielmehr einzig und allein in 
der Endl ichkeit des Menschen: .. Wie ... das Vermögen der Menschen 
eingeschränkt, und also erschöpflich ist; so kann dasselbe Vermögen 
oder Gur zuwei len nicht mir und meinem Nehenmenschen zugleich die-
nen. So kan ich auch dasselbe Vermögen oder Gut nicht gegen alle 
meine Nebenmenschen. nicht zu allen Zeiten, auch nicht unter allen 
Umständen zum Besten anwenden" (VIII 116 f.). Der grenzenlosen Not 
der Nebenmenschen steht bei jedem, auch dem Wohlhabendsren, die 
Begrenztheit der eigenen Mittel gegenüber. Sie ist es, die mich vor die 
Norwendigkeit stellt, eine Auswahl zu treffen und selbst zu entscheiden, 
wem ich meine Hilfe zukommen lassen will und wem nicht. Was der 
unvollkommenen J)flicht daher fehlt, das ist das Momenr der Erzwing-
barkeit durch einen anderen. Zur Erfüllung vollkommener Pflichten 
kann der Mensch guren Gewissens von außen gezwungen werden, zu 
unvollkommenen Pflichten kann er sich nur selbst zwingen: .. Niemand 
har ein Zwangsrecht mir vonuschreiben, wie VIel ich von meinen Kräf-
ten zum Besten anderer anwenden, und wem ich die Wohlrhat da-
von angedeien lassen soll. Auf mein Gutdünken allein muß es ankom-
men, nach welcher Regel ich die Collisionsfälle entscheiden will" 
(VIII 118). 
Diese Noewendigkeit der eigenen Entscheidung wird durch eine an-
dere, anthropologisch verankerte Grundeinsicht Mendelssohns noch 
verschärft. Sie wurzelt in seiner Auffassung von der .. Bestimmung des 
Menschen".J Mendelssohns klassische Formulierung dieser Auffassung, 
) Zum Problem der Bestimmung des Menschen bei Mendclssohn v~. Norben 
HI~SKE, Das stillschweigende Gespräch, Prinzipien der Anthropologie und Ge-
~hlchtsphilosophie bei Mendelssohn und Kant. In: Moses Mendelssohn und 
die Kreise seiner Wirksamkeit, hrsg. von Michael ALBRECHT, Eva J. ENGEL und 
Norben HINSKE. Tübingen 1994, S. 135-156. In seinem Beitrag über Abbt und 
Mendelssohn hat Lorenz, freilich ohne auf die von mir dagegen ins Feld gefuhr-
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die die deutsche Kultur- und Geistesgeschichte. insbesondere die deut-
sche Klassik. aufs tiefste beeinflußt hat. lautet: 
"Bestim,mmg des MeflschePl. 
Nach Warheit forschen; 
Schönheit lieben; 
Gutes wollen; 
das Beste thun" (VUI 195). 
Für den vorliegenden Zusammenhang sind die bei den letzten Zeilen 
von Belang. Sie entha lten nicht etwa eine überfllissigc Verdoppelung. 
sondern eine entscheidende Zuspitzung der ethischen Forderungen, vor 
die sich der Mensch gestellt sieht. Es genügt nicht ... Gutes" zu wollen 
und sich von dem bloßen Gefühl des Mitleids. von Rührung und Be-
troffenheit leiten zu lassen. Alles das hat einen hohen Wert. Der 
Mensch wird aber erst dann seiner Bestimmung gerecht. wenn er zu-
gleich seine Vernunft - oder genaller: seine Urteilskraft - anstrengt lind 
mit seinen eingeschränk ten Mitrcln wirklich "das Beste" zu tun ver-
sucht.4 Das setzt zuerst und zunächst einmal genaues Hinsehen voraus. 
Eben deshalb fährt Mendelssohn in Jerusalem. seinem reclHsphi loso-
phisch-politischen Hauptwerk, fort: .. und da ich schuldig bin von mei-
ten Argumente einzugehen. die Auffassung von Werner Schneiders zu verteidi-
gen versucht. bei Mendelssohns Ausführungen zum Problem der Bestimmung 
des Menschen handele es sich um einen ninhaltsleeren anthropologischen For-
malismus". Stefan LORENZ. Skeptizismus und natürliche Religion, Thomas 
Abbt und Moses Mendclssohn in ihrer Debatte über Johann Joachilll Spaldings 
Bestimmung des Menschen. In: Moses Mendelssohn und die Kreise seiner 
Wirksamkeit, a. a. O. S. 113-133. hier S. 130 f. Möglicherweise haben Schnei-
ders und Lorenz auf ihre Weise sogar recht: Wer sich von der Philosophie kon-
krete ideologische Festlegungen. egal welcher Art, verspricht, wird bei einem 
Denker wie Mendelssohn in der Tat kaum auf seine Kosten kommen. Aufgabe 
der Philosophie aber ist es nicht, dem Menschen inhaltliche Verhaltensmuster 
vorzugeben. Alle solche Fesllegungen sind in Wahrheit Verkürzungen des Men-
schen. Aufgabe der Philosophie ist es vielmehr. ihm dabei beh ilflich zu sein, 
sich über sich selbst und seine Möglichkeiten klar zu werden. Eben das leistet 
die Philosophie Mendelssohns. wie gerade der vorliegende Problemzusammen-
hang zeigt. in hohem Maße. 
-4 Als vermutliche Quelle vgl. Alexander Gottlieb ßAUMGARTEN, Initia philoso-
phiae practicae primae. Halle 1760. S. 19 (§ 43) "quaere perfectionem, quan-
tum potes i.e. in co imensionis gradu. qui ti bi in se possibilis". S. 20 (§ 44): 
.. eum non quaerenda solum sit perfectio, sed er quanta a nobis obti neri potest. 
§ 43. cum non bana solum, sed et plurimum banorum nobis possibilium opti-
ma committere obligamur ...• fac quod facti tibi optimum est". BAUMGARTEN. 
selbst gläubiger Christ. fugt eigens hinzu: .. Haec obligatio est naturalis. et ra-
rionalis, de qua ipsi athei thearetici. qua tales. convinci possunt". Wiederabge-
druckt in: Kanr's gesammelte Schriften, hrsg. von der Preußischen Akademie 
der Wissenschaften. Bd. XIX, Berlin u. Leipzig 1934, S. 25. 
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nen Kräften den bestmöglichen Gebrauch zu machen; so kömmt es auf 
die Auswahl und nähere Bestimmung an, wie viel von dem Meinigen 
ich zum Wohlwollen bestimmen soll? Gegen wen? zu welcher Zeit, und 
unter welchen Umständen?" (VIII 11 7). Das aber bedeutet zugleich: 
"M ir, und mir allein, köm mt .. . das Emscheidungsrecht zu, ob und 
wieviel, wenn, wem, und unter welchen Bedingungen ich zum Wohl-
thun verbunden bin?" (VIII 11 7). Die "Aufopferung" muß demzufolge 
.. eigenen Willens und aus freiem Triebe geschehen'" (VIII 12 1). 
Eben diese moralische Notwendigkeit, aus den mir zur Verfügung 
stehenden Mitteln lind Möglichkeiten "das Beste" zu machen, dient je-
doch nicht etwa nur dem Anderen, dem "Nebenmenschen", sondern 
Hand in Hand damit auch der Enrfalrung bzw. Ausbildung meiner eige-
nen Anlagen und Kräfte; sie dient meiner eigenen Vervollkommnung. 
Sie macht allS meinen Möglichkeiten Wirklichkeiten, sie ist ein wichti-
ger Teil meiner "Bildung" im ursprünglichen Sinne des Wortes. Die 
Notwend igkeit, immer wieder neu zu überprüfen, "Gegen wen? zu wei-
cher Ze it, und unter welchen Umständen" ich von meinen begrenzten 
Hilfsmineln Gebrauch machen solle, schä rft meinen Blick für die Situa-
rion des .. Nebenmenschen" und bewahrt mich davor, nur mir mir se lbst 
beschäftigt zu sein. Niemand kann daher die Frage, in welcher konkre-
tcn Situation er helfen solle (und in wclcher nicht), o hne selbst Schaden 
zu nehmen, an andere delegieren. Wohlfahrtsorganisationen, wie immer 
ihre Plakate auch aussehen mögen, si nd kein Ersarl für individuelle 
Nächstenliebe. Nicht wenige, die wirklich helfen wollen, werden sich 
heute immer wieder die Frage vorlegen, welche(n) der unzähligen 
Wohlfahrtsverbände sie mit ihren begrenzten Mitteln umerstützen sol-
len und welche(n) nicht. Da solche Verbände nur zu oft bewußt oder 
unbewußt zugleich auch ideologische Zie le verfolgen und im L'llIfe der 
Zeit eine Eigendynamik entwicke ln, ist das eine durchaus berechtigte, 
ja unabweisbare Frage. Aber der prüfende Blick auf die Organisation 
ist nicht der wache Blick für den Nächsten und se in persönliches 
Schicksa l. Spendenbereitschaft, so sinnvoll sie in bestimmten, genau 
überlegten Einzelfällen auch sein mag, ist etwas anderes als wohIerwo-
gene Nächsten liebe.s 
.s In der Sache sind Mendelssohn und Kant an dieser Stelle trorz der Verschie-
denheit ihrer Quellen, ihrer Sprache und ihres Denkstils mcht gar so weit von-
einander entfernt. In Kanrs Anthropologievorlesungen finden sich im Zusam-
menhang mit der Frage nach der inneren, vom Menschen selbst z.u leistenden 
~undigkeit sarkastische Bemerkungen über den Almosenier, eine Einrichtung, 
dIe bis in das sechste Jahrhundert zlIruckgeht und immer wieder Ihre Funktion 
gewechselt hat. Vgl. Die philosophischen Hauprvorlesungen Immanuel Kants. 
Nach den neu aufgefundenen Kollegheften des Grafen Ileinrieh zu Dohna-
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2. Die Ebene des positiven staatlichen Rechts 
Mit diesem erSten Gedankengang ist nun freilich nur die naturrechtli· 
ehe Problemstellung im Denken Mendclssohns umrissen. Sie kann einen 
Leitfaden für die Geserzgebung des Staates abgeben, aber das positive 
Recht nicht ersetzen. Mendelssohn schreibt mit Bedacht: "ich kann im 
Stande der Natur durch keine Zwangsmitte l, zu keinerley Zeit, zum 
Wohlthun angehalten werden" (V III 11 7), und er erklärt mit der ihm 
eigenen Genauigkeit, es sei ein .. Naturgesetz, daß der Mensch im Stan· 
de der Natur unabhängig sey, und ihm allein das Recht zukomme, die 
Collisionsfälle zwischen SeJbstgebrauch und \Vohltvolle" zu eorschei· 
den" (VIII 120). Die wiederholte Redewendung .. im Stande der Na tur" 
bringt den Unterschied zum "Stand der Geselligkeit" bzw. zum staat· 
lichen Recht zum Ausdruck. Auf der Ebene staatlichen Zusammen· 
lebens, dem stets so etwas wie ein "pactum tacitum", ein "still· 
schweigender Vertrag" im Sinne Platons6 (vgl. VIII 128 H.) zugrunde 
liegt, können sich Gewissenspflichten mit guren Gründen in Zwangs. 
pflichten verwandeln ... Geselligkeit" nämlich ist nicht ohne "Aufopfe· 
rung" (VII I 129) zu haben, es gibt sie nicht zum NulltariF "Jede Ge-
sellschaft erfordert ihren Beitrag. Jedes Glied dero;:eJben muß auf einen 
Theil seiner Rechte und Freiheiten, zum Besten des Ganzen, Verzicht 
thun" (VII I 129). "Wer ... sich die Vortheile lind Rechte der Gesell· 
schaft zu Nutze macht, der versteht sich eben dadurch sti llschweigend 
zur öffentlichen Verbindlichkeit, und übernimmt die gesellschaftlichen 
PAieh"n" (VUl 136). 
Wundlacken, hrsg. von Arnold KOWAHWSKI, München u. Leipzig 1924 INeu-
druck Hildeshcim '19651, S. 148: "So war es ehema ls der Gebrauch, daß sich 
viele Leute Menschen hielten, die für sie ein gut Gedächtnis oder wohl gar ein 
gutes Herz haben sollten. Von der lettlcrn Beschaffenheit sind doch eigentlich 
die Almoseniere". Man mag sich fragen, ob oder inwieweil die Wohlfahrtsver· 
bände heute nicht die Almoseniere des zwanzigsten Jahrhunderts si nd, die den 
Menschen nur zu gern die Anstrengung des persönlichen Helfens, für Kant of-
fenbar ein wichtiger Ausdruck der inneren Mündigkeit, abnehmen. 
6 Vgl. PLATON, Kriron Sie. Zur Theorie des stillschweigenden Vertrages im 
Naturrecht des 18. Jahrhundens vgl. Diethelm KUPPEL, Politische Freiheir und 
Freiheitsrechle im deutschen Naturrecht des 18. Jahrhundens, Paderborn 1976, 
S. 45 ff. Mendelssohn greift jedoch, und zwar vermutlich nicht aus Zufall, auf 
die sehr viel tiefer verankerte, naturgemäß von ganz anderen Motiven geleitete 
Entwicklung des Gedankens bei Plalo" zurück, auf die KlippeI bedauerlicher-
weise nicht eingeht. 
7 Zu den staatsrechtlichen Problemen vgl. Alexander AtTMANN, Prinzipien po-
litischer Theorie bei Mendelssohn und Kant. Jetzt in: DI'.R5., Die trosrvolle Auf· 
klärung, a. a. O. S. 192-216. 
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In Mendclssohns Vorrede zu Mo"asseh Be" Israel Rett""g der Ju-
de" heißt es demgemäß: ,.Durch Verträge können blos unvollkommene 
Rechte in vollkommene, unbestimmte Pflichten in bestimmte verwan-
delt werden. Was ich dem menschlichen Geschlechte überhaupt zu lei-
sten schuldig bin, kan durch einen Vertrag auf eine gewisse Person ein-
geschränkt, und eben dadurch die unbestimmte innere Pflicht gegen die 
Menschheit, in eine bestimmte, äussere Pflicht gegen diese Person Ulll-
geschaffen werden" (VIII 19). Für die staadiche Ordnung der Dinge be-
deutet das: .. Da (= währendl im Stande der Natur alle positive pflichren 
der Menschen gegen einander, alle Verbindlichkeit zu thun und zu lei-
sten, blas unvollkommene Pflichten und Vetbindlichkeiten sind; so kön-
nen und müssen im Stande der Geselligkeit viele derselben bestimmt, 
näher eingeschränkt und in vollkommene verwandelt werden" (VIII 20). 
Die staatliche Ordnung versetzt den Menschen demgemäß in eine von 
Grund auf veränderte Situation. Auf dieser zweiten Ebene kann er 
durchaus zum Wohltun gezwungen werden. Eben hier liegt die Recht-
fertigung des Soziatstaars. Die Abschätzung aber, wieweit ein solcher 
Zwang tunlieh ist und welche ungewollten Nebenfolgen er nach sich 
ziehen kann, führt auf eine dritte, nicht weniger wichtige Ebene. Es ist 
dies die Ebene des politischen Augenmaßes. 
3. Die Ebene des Politischen 
Das prinzipielle Recht des Geserzgebers, sich über den wahren Charak-
ter der Gewissenspflichten hinwegzusetzen, sie in Zwangspflichten zu 
verwandeln und das Wohlrun von Amts wegen zu organisieren, bedeu-
tet für Mendelssohn nämlich alles andere als einen billigen Freibrief für 
immer neue staatliche Regelungen. Ganz im Gegenteil, es ist seiner Auf-
fassung nach eine ständige Herausforderung an die politische Urteils-
kraft. Jede einzelne sozia le Regelung will für sich überlegt sein. Die 
schwierige Aufgabe des Geserzgebers ist es, die sozia len Hilfen des 
Staates so zu organisieren, daß er niemanden überfordert (etwa durch 
zu hohe Steuer- oder Abgabenlasten) und die private Hilfsbereitschaft 
damit nicht von vornherein im Keim erstickt. Die Sozialpflichtigkeit 
des Eigentums bedeutet keinesfalls, wie ein weitverbreiteter logischer 
Kurzschluß heute annimmt, daß es Aufgabe des Staates wäre, sie in al-
lem und jedem geser-Llich zu regeln. Überzogene sraatl iche Regelungen 
gefährden vielmehr die eigenrliehe Würde des Eigentums, die nicht 
etwa im privaten Konsum bestehr, sondern in der Möglichkeit, dem 
"Nebenmenschen" aus freien Stücken zu helfen und nach eigenem Er-
messen .,das Beste" zu tun. Der Geser-Lgeber ist daher gut beraten, 
wenn er Freiräume für private Hilfsbereitschaft schafft und soviel wie 
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irgend möglich der Eigeninitiative des Einzelnen überläßt. Denn dieser 
ist nur dann "glück lich, wenn diese Aufopferung eigenen Triebes ge-
schiehet, und er jedes M al wahrnimmt, daß sie blos zu m Behuf des 
Wohlwollens von ihm geschehen sey. \Vohlwollell macht im Grunde 
glück li cher, a ls Eigennutz; aber wir müssen uns selbst und die Aeusse-
rung8 unserer Kräfte dahey empfinden" (VIII 111 ). 
Für di e politische Praxis bedeutet das: "Es ist z. B. nicht rathsa m, 
daß der Sta at alle Pflichten der Mensc henliebe, bis auf die Almosenpfle-
ge, übernehme, und in öffentliche Anstalten verwandele. Der Mensch 
fühlt seinen Werth, wenn er Mildthätigkeit ausübt; wenn er anschauend 
wahrnimmt, wie er durch seine Gabe die Noth seines Ne benmenschen 
erleichtert; wenn er giebt, weil er will. Giebt er abe r, wei l er mu ß; so 
fühlt er nur seine Fesseln" (V III 11 2). Diese Sätze formulieren geradezu 
so etwas wie ein po litisches Credo Mendelsso hn s. In se inen Kollek ta-
neenbiichem, in denen sich ja nicht sel ten die riskanteren Formulienm-
gen finden9, heißt es im Novembe r 178 1 parallel dazu: .,Es ist aber 
nicht gut, alle Li ebesp fli chten in Zwangspflichten zu verwandeln, damit 
die Menschen im gesell schaftlichen Leben Gelegen heit finden mögen, 
sich im Wohlthun und Erzeigung der Li ebesdienste zu üben. Wo der 
Staat mir durch ein Gesetz Almosen abfordert und vertheilr, da finde 
ich keine Gelegenheit, meine Theil nehmung und mein Erbarmen werk-
th ätig zu üben; und wenn sogar die Werke der Großmuth, der Erkennt-
lichkeit, der Freundsc haft U.S.W. durch Gesetze bestimmt sey n sollen, 
da verlie ren alle diese Tugenden ihren Wert" (fili i 281 f.). Die Reduzie-
nmg der Moralität au f die Lega lität überfo rdert die Möglichkeiten des 
Staates und untergräbt au f Daue r jede mensc hl iche Gesellschaft. 
Auch di ese Überlegungen stehen, wie gerade die letzte Äußerung 
zeigt, in engstem Z usammenhang mit der Frage nach der Bestimmung 
des Menschen. Der Mensch muß die Wahrheit des Satzes: " Wohlwollen 
macht im Grunde glück licher, a ls Eigennutz" (VIII 1 "1 "1) immer wieder 
am eigenen Leibe erfahren können, um diese Seite an sich auszubilden. 
Überzogene staa tliche Regelungen können daher nur zu leicht dazu füh-
ren, daß sich der Einzelne liberforderr in di e Sphäre des Priva ten zu-
rückzie ht und die Kräfte der Hilfsbereitschaft in sich verkiimmern läßt. 
Eine wichtige Dimension menschlicher Bildung geht damit verloren. 
Die Ellenbogengesell schaft ist dann a ls Gegenreaktion die zwangsläufi-
8 Mit G. B. M ENDF.LS!iOHN. 
~ Vgl. die Bemerkung Fritz BAMBERGERS: .,äußerst aufschlußreich ist schließ-
lich der Ein blick in die intime Sphäre privater Meinung, den wir gewinnen, 
wenn in diesen nicht für d ie Öffentl ichkeit bestimmten Notizen der verbindli-
che und vorsichtige Mendelssohn sich ungezwungener als sonst ohne Z urück-
ha ltung äußert" (11 S. XI). 
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ge Folge des Sozialen. Sie ist das ungewollte Kind eines exzessiven So-
zialverteilungsstaats, der alles besser als der Einzelne zu wissen meint 
und deshalb immer neue Sozialgesetze produziere. Der Einzelne flüchtet 
sich dann nur allzuleicht in den Konsum. Er ersetzt den Reichtum sei-
ner Entfaltungs- und Betätigungsmöglichkeiten durch den Reichtum sei-
ner Verbrauchsgüter. Sozialstaat und Konsumstaat sind Zwillingskinder. 
Insbesondere in seiner Rolle als Ehrenmitglied der 1783 in Berlin 
gegründeten Mitrwochsgescl lschaft. der .. Gesellschaft von Freunden der 
Aufklärung", wie ihr inrerner Name lautete, hat Mendelssohn diese 
Auffassung wiederholt poinrierr zum Ausdruck gebracht. 1O Von einer 
ganzen Reihe von Diskussionen jener Gesellschaft nämlich sind uns 
seine schriftlichen Stellungnahmen. die sogenannten Voten, erhalten ge-
blieben, teilweise durch ihre nachträgliche Veröffentlichung in der Ber-
linische" Monatsschrift,11 teilweise als bloß handschriftlich überlieferte 
Texte.l 2 Diese Voren zählen, von der Politikwissenschaft großenreils 
noch völlig unenrdeckt, zu den spannendsten Texten der politischen 
Philosophie der deutschen Spätaufklärung. Sie greifen auf die Auffas-
sungen zurück, die Mendelssohn bereits in Jemsalem entwickelt hafte, 
10 Zur Minwochsgesellschaft vgl. Was ist Aufklärung? Beiträge aus der Berlini-
schen Monatsschrift, In Zusammenarbeit mir Michael AI BRECHT ausgewählt, 
eingeleitet und mit Anmerkungen versehen von Norberl HJNSKF., Darmstadt 
·1990 (11973), S. XXIV - XXXII sowie den Lirerarurberichl S. 580-589. 
11 Das prominenteste Beispiel ist MendeIssohns Beitrag: Ueber die Frage: was 
heißt aufklären?, ein Votum vom 16. Mai 1784, das dann im September 1784 
in der Berlinischen Monauschrift erschienen iSL Vgl. Norben HH'''!>KE, Men-
deIssohns Beantwortung der Frage: Was ist Aufklärung? Oder Ober die Aktua-
litäl Mendelssohns. In: Ich handle mit Vernunft ... , Moses Mendelssohn und die 
europäische Aufk lärung, hrsg. von Norben HINSKE, Hamburg 1981, S. 85-
117, insbes. S. 86 H. und S. 110. Aber auch bei dem Beitrag: Soll man der ein-
reißenden Schwärmerei durch Satyre oder durch äußerliche Verbindung entge-
genarbeiten?, von Mendelssohn im Februar 1785 in der Berlinischen Monats-
schrift (Bd. 5, S. 133-137) veröffentlicht, handelte es sich ursprünglich um ein 
Votum für die Minwochsgesellschaft. Die handschriftliche Fassung vom 19. 
A~gusl 1784 (die gelegentlich die eindeutig bessere U:s.1rt emhalt) . hat sich im 
Mohsen-Nachlaß erhalten. Vgl. Blrglt NEIIREN, Aufklarung - Gehellnhaltung -
Publizität, Moses Mendelssohn und die Berliner Minwochsgesellschaft. In: Mo-
ses Mendclssohn und die Kreise seiner Wirksamkeit, a. a. O. S. 93-111, hier 
S. 102, Anm. 26. Daß solche ursprünglichen Voten, die ja naturgemäß auf die 
vorangegangenen, oft höchst unterschiedlichen Stellungnahmen der Debatte be-
zugnehmen, ganz anders zu lesen sind als ein Aufsatz, der in der Regel von ei-
ner einheitlichen Fragestellung geleitet wird, liegt auf der Hand. 
12 Vgl. die Abbildung eines solchen handschriftlichen VOtlußS (VIII 102) bei 
Michael AI.ßRFCHT, Moses Mendelssohn, 1729-1786, Das Lebenswerk eines 
jüdischen Denkers der deutschen Aufklärung IAussleliungskataloge der Her-
zog-Augusl-Bibliothek, Nr. 511, Weinheim 1986, S. 163. 
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und konkretisieren sie, führen sie aber auch mehr als einmal an wichti-
ger Stelle weiter. Die Offenheit, mit der führende Ministeria lbeamte des 
Preußischen Staates in dieser Geheimgese!lschaft mit Privatleuren unter-
sch ied lichster Couleur die heikelsten Fragen der Gesetzgebung disku-
tierten, und zwar Jahre vor der Französischen Revolution, isr gur geeig-
net, so manches vorschnelle Urtei l über den Preußischen .Obrigkeits-
staat' als Voruneil zu enthüllen. Mende!ssohn selbst aber sah in seiner 
Mitgliedschaft wohl die einmalige Ch:mce, mit seinem Denken unmit-
telbaren Einnuß auf die politische Gesta ltung seines Landes zu neh-
men. 1J 
Die vielleicht wichtigste, auch heure keinesfalls überholte politische 
Maxime, die Mendelssohn im vorliegenden Zusammenhang formuliert, 
lalltet; .. Überhaupt muß {= darf! der Zwang nie weiter gehn, als die 
Gefahr des Mißbrauchs". »Die Maxime ist richtig; je mehr Zwangsge-
setze, desto größeres Elend" (VUI 134). Zur Erläuterung führt Men-
deIssohn aus: .. Indessen ist ... jeder Zwang an lind für sich ein Übel. 
Wenn er auch zur Glückseligkeit fühn, so werden doch dadurch die 
Mine! zur Glückseligkeit, welche Selbstgüter seyn können, in bloße 
Mine! ... verwandelt, und dadurch schon wahre Glückseligkeit vermin-
dert"' (VUl 132). Was aus freien Stücken hervorgebracht oder gegeben 
wird, ist Ausdruck der eigenen Lebenskraft, ist ,.Selbsrgut", ein Wert in 
sich. Es ist ein Moment der freien Selbstentfa lnmg des Einzelnen. Was 
dagegen verteih wi rd, ist ,.bloßes Minei", ein bloßer Gegenstand des 
Konsums. Der Andere erhält mit Sicherheit wen iger, auch wenn er 
möglicherweise mehr erhä lt. Es ist zuerst und zunächst der Vertei lungs-
staat, der den Menschen, den gebenden wie den nehmenden, Schritt für 
Schritt der freien Selbstentfaltung seiner Kräfte beraubt lind zum blo-
ßen Konsumenten macht. Eben dadurch aber besorgt er in Wahrheit 
nicht das Glück, sondern das Unglück. Er ist nicht etwa durch eine Ver-
kettung mißlicher Umstände, sondern mit innerer Notwendigkeit ein 
Staat der Unzufriedenheit und Frustration. Die Verreilungsmech~nismen 
müssen sich daher immer wieder neu überbieten. Es ist eine Schraube 
ohne Ende. Ein Sozialverreilungsstaat, mit dem seine Bürger auf Dauer 
zufrieden wären, ist daher eine contrad ictio in adiecro, ein Widerspruch 
in sich. Wo ~ lIes zum bloßen Mittel des Konsums geworden ist, bleibt 
für Glück kein Raum. 
IJ Vgl. Alexander AtTMANN, Moses Mendelssohn, A Biographic31 Study, Lon-
don J 973, S. 656: .. Judg1l1g from the tone and temper of hIS lIota 3nd hIS es-
says, Mcndclssohn (elt entirely in his element as :\ member of fhis socicry." 
.. Thc cxtent to whieh he identified himsclf wi th the sociery can bc sensed from 
the aberity wilh which he participatcd in its activities." 
110 
KLAUS REINHARDT 
Die Bedeutung der Heiligen Schrift 
in der Theologia naturalis 
des Raimundus von Sabunde (t 1436) 
Prof. Dr. Klaus Kremer, TrieT, zum 70. Geburtstag 
Der vermutlich aus dem katalanischen Ge rann stammende Raimundus 
von Sabunde (Ramao Sibiuda) hat a ls Professor der Theologie an der 
Universitä t von Toulouse im Jahre 1436 kurz vor seinem Tod ein Werk 
verfaßt, das unter den Namen The%gia uaturalis oder tibeT creatura-
rum oder Seientia de homine in die Geschichte eingegangen ist' und 
zahlreiche Denker, darunter Nikolaus von Kues und vor allem Michel 
de Monra ignc, nachha ltig beeinflußt har2 • Es ist der .. Entwurf einer 
neuanigcn phi losophisch-theologischen Summe. die von Autoritäts-
beweisen absieht" und den Menschen durch die Betrachtung der Ge-
schöpfe "zu sich selbst und über sich selbst hinaus zu Gott" führtJ . 
Für den Theologen stellt sich vor allem die Frage nach dem Platz 
der Heiligen Schrift in diesem System. Sibiudas Aussagen im Prolog 
se ines Werkes lassen aufhorchen. Er verspricht da, seine Wissenschaft 
we rde den Menschen ohne Rekurs auf die Bibel und andere Autoritä-
ren, gestüra a llein auf das allen zugängl iche Buch der Narur, binnen 
kurze r Zeir zur Erkenntnis al ler zurn Heile notwendiger Wahrhei ren 
führen" . 
1 Den neuestcn Überblick über Leben und Werk des Raimund von Sabunde 
mit Hinweis auf die Sekundärl iteratur bietet W. A. EUU:R in TRE 28, 1997, 
122-125. Vgl. ferner J. L. SANCHF2 NOGALES. Camino deI hombre a Dios. La 
teologfa natural de R. Sibiuda (Gra nada 1995). Das Werk von Sabunde wird 
nach folge nder Ausgabe zitiert: RAI,\IUNDUS SA8UNDUS, Theologia naruralis seu 
Liber crearu rarum. Faksimile-Neudruck der Ausgabe Sulz bach 1852. Mit lite-
rargeschichtlicher Einführung und kritischer Edition des Prologs und des TilU-
lus 1 von Friedrich SnGMOI.U:.R (Stungart-Bad Cannstart 1966). 
2 Z u Montaigne vgl. CL BLUM (dir.), Montaigne, Apologie de Raimond Se-
bond. Oe la Theologia ä la Theologie, Paris 1990; M. GESSMANN, Montaigne 
und die Moderne (Ham burg 1997). GF.5SMANN arbeitet heraus, daß MONTAIG· 
NES Apologie des Raimllndlls Sabllndlls den philosophischen Kern seiner Essais 
und damit seines ganzen Denkens bi lder. 
J STEGMOLLER, EinfLihrung, (wie Anm. 1), 4· . 
.. Prologus, ed. SnGMOlLFR (wie Anm. 1),27·,29" 35·. 
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Also eine christliche Theologie ohne Rückgriff auf die biblische 
Offenbarung? Einem solchen Programm widerspricht nicht a llein die 
von den Kirchenvä tern inspirierte Weisung des 11. Vaticanums, das 
Srudium der Bibel solle die Seele der ga nzen Theo logie seins. Im Mittel-
alter war nicht nur die Theologie, sondern die Wissenschaft überhaupt 
weithin Exegese der ßibcl6. Wei l man davon überzeugt war, daß die 
Bibel Gottes Offenbarung über sich se lbst und über di e ganze Welt ent-
ha lte, konnte die Aufgabe der Wissenschaft nur noch darin bestehen, 
den der Kirche anvertrauten Schatz der Heiligen Sc hrift auszulegen. 
Auch nachdem vor a llem Thomas von Aquin differenziert und den 
Bereich der Welt, ja auch Aspekte Gottes a ls von der Vernunft he r er-
schließba r anerkannt hatte, blieb doc h bestehen, daß die Kernaussagen 
des Glaubens nur der bibli schen Offenbarung entnommen werden kön-
nen7 . Ja, viele Theologen waren weiterhin der Überzeugung, alles Wis-
sen aus de r Bibel ableiten zu können. Etwa zur seIhen Zeit als Sibiuda 
seinen Liber creatl/rarum verfaßre, sch rieb der Sa lmantiner Theologe 
Alfonso de Madriga l, genannt el Tostado, einen monumentalen Bibel -
komm entar, in dem er nahezu alle Fragen der Theologie und Philoso-
phie von der Bibel her erörterte. Und noch im 17. Jahrhunderr ze igte 
der refo rmierre Theologe JohanIl Heinrich Alsred (1588- 1638) in se i-
nem Tril/mphl/s Bibliorum Sacrorum (1625), wie das g roße Buch der 
Wett vollkommen im Buch der Heiligen Schrift enthalten ist8. Auf der 
ande ren Seite machte sich in der beginnenden Neuze it eine rationa listi -
sche Betrachtung breit, die die Heilige Sc hrift ga nz dem Buch der Na tur 
unterordnete, ja sie für übe rfl üssig eracJuete. Im Jahre 1666 veröffent-
lichte der reformierte niederländi sche Theologe Lodewijk Meycr, ein 
ge istiger Schüler Descarres' und Freund $pinozas, ei n Werk mit dem be-
ze ichnenden Titel: Philosophia sacrae Scriptl/rae inter/Jres9• Gehört Ra-
S CONCll.IUM VATICANUM SF.CUNDUM, Opratam totius. Dcrretum de insritu-
tione sacerdotali. n. 16; Dei Verbu m. Constitutio dogmatica de divina revela-
tjone, n. 24. 
6 Vgl. CH. H. LOHR, Peter Abätard und die scholastische Exegese, in: FZPhTh 
28, 198 1,95-1 10, besonders S. 95; K. REINHARDT, Ramon Lull und die Bibel, 
in: E DOMfNGUf.z u. a., Aristotelica er Lulliana, Stecnbrugge 1995, 3 11-33 I. 
7 Vgl. THOMAS VON AQUIN, Oe ration ibus fidei, kommentierte lateinisch-deut-
sche Texrausgabe von Ludwig HAGF.MANN/Reinhold CLEI, AJrenberge 1987. 
S J. H. ALSl"I:D, Triumphus Bibliorum sacrorum seil encydopaedia biblica, 
Frankfurt, apud ßarth . Schmidt, 1625, fol. 2r-3r. Vgl. auch J.-R. ARMOGATHE 
(d ir.), Le Crand sickle er la Bible, Paris 1989, 15. 
9 Lodewijk MEYER, Philosophia sacrae Scri pturae interpres. Exercitario para-
doxa, in qua veram philosophiam infall ibilem Sacras Lireras inrerpretandi nor-
mam esse apodicrice dcmonstratur er discrepames ab hac sememia expendun-
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mon Sibiuda zu den Vorläufern einer solchen rationalistischen Ausle-
gung der Bibel? 
Dem widerspricht die Tatsache, daß Sibiuda an anderer Stelle seiner 
Theo/ogia lIaluralis, beim Übergang vom ersten zum zweiten Teil, in 
den Titeln (= Kapiteln) 209-216, ganz. anders über die Bedeutung der 
Heiligen Schrift spricht. Diese Kapitel bilden geradezu einen Lobpreis 
auf den Vorrang der Bibel vor allen anderen Büchern, auch vor dem 
der Natur lO• Es verwundert nicht, daß ein lutherischer Theologe des 
16. Jahrhunderts, der .. Diener des Worts" Andreas Keller (J 503-1562), 
diese Kapitel herausgriff, ins Deutsche überset".lte und unter dem Titel 
veröffentlichte: Von der Ober/reffen/lichkeit, Glaubwürdigkeit und ge-
waltigen AI/torität der IJeiligen Schrift 1 I. 
Es gibt also im Werk des Ramon Sibiuda zwei zumindest auf den er-
sten Blick widersprüchliche Aussagen über die Bedeutung der Heiligen 
Schrift für die Erkenntnis Gottes und der Welt. Wie sind diese wirkli-
chen oder vermeinrlichen Widersprüche zu erklären? Gibt der im 
Hauptteil des Textes befindliche Lobpreis auf die Heilige Schrift die ei-
ruf ac refelluntur. Eleutheropolis (Amsterdam) 1666 (Munster UB: 5 '3452; 
Mikroform: YB 50.022; Mikroform erstdlt von K. G. Saur Munchcn). Trad. 
franc. par J. LAGREE er P. F. MOREAU. Paris 1988. Vgl. 1. LAGREE, louis Meyer 
er la Philosophia Sacrae Scripturae inrerpres. Projet carresien, horizon spinozi-
ste, in: RSPhTh 71 (1987) 31--43; DlF.5., Le theme des Deux livres de la Nature 
er de l'Ecriture, in: Groupe de recherehes spinozistes. Travaux et documents. 
N. 4: L'Ecrirure Saime au temps de Spmoza et dans le systeme spinoziste, Paris 
1992, 9--4; 1. LAGR[E - P. -F. MOREAU, La lecture de la Bible dans le cerde de 
Spinoza, in: Bible de tous les femps 6: Le Grand Siede et la Bible, Paris 1989, 
97-1 15; K. SCIIOlDER, Ursprünge und Probleme der Bibelkritik im 17. Jahr-
hundert. Ein Beitrag zur Emstehung der historisch-kritischen Theologie, Mün-
chen 1966, 160 ff. 
10 Das Werk wird heure meist in drei Teile eingeteilt: Opus cond,tionis (tir. 
1-222), opus resraurationis (tit. 223-321) und opus glorificationis (tu. 332-
330). Vgl. SANCIIEZ NOGAtF..5 (Anm. 1),. 157-184; 1. Of PuIG, Les sources de 
la pensee philosophique de Raimond Sebond (Ramon Siblllda), Paris 1994,77-
94. 
tl Von der ijbertref/c1ItlichkclI, glaubwird,gkeit lind gwalttigc1I alltlJoritet ,md 
ansehe" der heilige" seJm/ft ... Vo" Raymundo de Sabande IIOr etllch IIII"dert 
Jaren bescbriben, ;etzt ncjirullcb uerteütscht. Tübingen, ohne Jahr. Exemplar in 
München USB: 4Asc. 814, Seib(!. 1. Aus der Widmung der Übersetzung an Ag-
nes von Gültlingen, geborene von Gemmingen, .,memer lieben fraw gvanern", 
geht hervor, daß Andreas Keller die Texte als .,Dienet des Worts zu Wildperg" 
nach der 1502 in Nürnberg von Amonius Koberger gedruckten Ausgabe der 
Theologia na/uralis uberserL.t hat. Keller war von 1536 an Pfarrer von Wild-
berg (Nordwumemberg); er hat einen kunen Auszug aus Titel 189 sowie die 
Titel 209-216 uberserzr. Zu Andreas Keller vgl. NOS XI, 432--433 (G. Franz). 
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gentliche Meinung Sibiudas wieder? Sind die provozierenden Aussagen 
des Prologes als überspitzte und überzogene Formulierungen anzusehen 
und deshalb nicht ganz wörrlich zu nehmen? Es ist bezeichnend, daß 
Papst Pius IV. im Jahre 1564 die von Paul IV. 1558 und 1559 angeord-
nete Indizierung des ganzen Werkes wieder rückgängig machte und nur 
noch den Prolog auf dem Index der verbotenen Bücher beließl2, was 
zur Folge hatte, daß die folgenden Ausgaben ohne Prolog erschienen 
sind. 
Im folgenden soll der Versuch gemacht werden, beide Aussagen, die 
des Prologes lind die des Hallpnextes, ernSt zu nehmen und in ihrem 
Zusammenhang zu deuten \J. 
1. Die Aussagen des Prologes über den Vorrang des Buches der Natur 
vor dem der Heiligen Schrift 
Sibiudas Aussagen über die Bedeurung der Bibel für die Gones- und 
Selbsterkenntnis des Menschen sind zu lesen im Rahmen der Lehre von 
den zwei Büchern, dem Blich der Schrift lind dem der Narur. Die Natur 
im übertragenen Sinn ein Buch zu nennen, aus dem der Mensch ähnlich 
wie aus der Bibel GOtt erkennen kann, ist schon lange vor Ramon Si-
biuda ein Topos der Philosophie lind der Theologie 14. Neu ist, daß Si-
biuda ganz entschieden dem Buch der Narur den Vorrang gibt. Aller-
dings bleibt er der Konzeption verhaftet, die Wissen mit Buchwissen 
identifiziert. Das Wissen, nach dem der Mensch als vernunftbegabtes 
Lebewesen strebt, kann nach Sibiuda nicht ohne Buch erlangt werden. 
Darum war es höchst angemessen, daß Gon zugleich mir dem Men-
schen und für den Menschen ein Buch erschaffen hat, und das ist eben 
das Buch der Natur ls . Die Natur ist also das dem Menschen angemes-
12 Vgl. wr Indizierung SANCHEZ NOCALES (wie Anlll. I), 184-199; DE PUIG, 
Les sources (wie Anm. 10), 64-65. 
IJ Vgl. dazu auch J. DE PUIG I OLIVER, Escriptura i acritud humanlsrica en cl 
"Liber creaturarum" de Ramon Sibiuda (+ 1436), in: Revista catala na de teolo-
gfa 3, 1978, 127-152. 
14 Zur Buch-Metaphorik vgl. H. OE LUßAC, Exegese medievale. Les quatre 
sens de l'Ecriture I, Paris 1959, 124-25; 11/2, 1964, 173 ff.; M. NOßIS, Artikel 
'Buch der Natur', in: HWPh I (1971) 957-959 und vor allem M.-A. ARIS, Con-
templatio. Philosophische Srudien zum Traktar Benjamin Maior des Richard 
von Sr. Victor. Mir einer verbesserten Edition des Textes, Frankfurt/Main 1996, 
S. 11, Anm. 59 (dort überblick iiber die neuere Literatur). 
15 "Cum homo sir naturaliter rationalis er suscepribilis disciplinae er docrrinae, 
Cl cum naturaliter a sua creat;one nullam habear actu doctrinam ncc discipli-
nam, sir ramen aprus ad suscipiendum illam, er cum docrrina er disciplina si ne 
libro, in quo scripta est, non possit haberi, convcnientissimum fuit, ne frustra 
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sene, mit Gottes Finger geschriebene Buch. Es ist leicht zu lesen; jeder 
Mensch kann es ohne Schwierigkeit innerhalb kurzer Zeit verstehen. Es 
ist absolut sicher; es kann nicht verfälscht werden. Durch die Sünde 
allerdings wurde der Verstand der Menschen so getrübt, daß das Buch 
der Natur für ihn unlesba r wurde. Um den Menschen aus se iner Blind-
heit zu erlösen, hat ihm Gott ein zweites Buch geschenkt, eben die Hei -
lige Schrift; aus ihr kann der Sünder das zum Heil notwendige Wissen 
erlangen. Aus dieser Darstellung könnte man schließen, daß der 
Mensch nach dem Sündenfall nur mit Hilfe der Heiligen Schrift das ur-
sprüngliche Wissen wieder erringen kann. Aber gerade diese Folgerung, 
die zum Beispiel Bonaventura gezogen hat l6, finden wir bei Sibiuda 
nicht. Ihn interesierr nicht der Defekt des Buches der Narurj viel wichti-
ge r erscheinen ihm di e Defekte der Heiligen Schrift. So betont er, die 
Bibel , die von Gott gegeben wurde, um den Defekt des Buches der Na-
tur zu heilen, sei se lbst mit schweren Mängeln behaftet. Die Bibel blei-
be den meisten Menschen verschlossen; nur die Kleriker, die Gebilde-
ten, se ien in der Lage, sie zu lesen und zu verstehen. Dazu kommt ein 
zweiter Mangel: Die Aussagen der Bibel könnten leicht VOll Häretikern 
falsch ausgedeutet werden. Außerdem könne die Bibel als materielle 
Größe auch vernichtet werden. Sie gebe dem Gläubigen also keine 
letzte Sicherheit und Gewißheit. Von alt diesen Mängeln ist das Buch 
der Natur nach Sibiudas Meinung frei. Es sei allen, auch den Laien", 
zugänglich. Es könne nicht verfälscht werden. In ihm könne der 
Mensch alle zum Heil notwendigen Wahrheiten erkennen. In der Tat 
führt Sibiuda in seiner Theo/ogia "aluralis den Menschen durch die Be-
trachtung der Schöpfung bis hin zur Erkenntnis des dreifalrigen Gones. 
Im Bezug auf diese Aussagen Sibiudas stellen sich zwei Fragen: 
Zunächst: Ist die menschliche Vernunft wirklich fähig, all das, was 
homo esset capax doctrinae et scienriae, quod di vi na sapienria librum creaverit 
horn in 1, in quo per se sine magistro possit studere docrrinam er disciplinam sibi 
necessariam. Proprer hoc tmum istum mund um visibilem creavi t homini et de-
dir tamquam librum proprium, naturalem, infalsificabi lem, Dei digiro scrip-
rum ... " Prologus, ed. STEGMOLLER (wie Anm. 1),.37·-38·. 
16 VgJ BoNAVENTURA, Breviloquiulll 11 , 15,5. Siehe dazu OE PUlG, Les sourccs 
(w ie Anm. 1O),20 l. 
17 Der L,ie ist in diesem Z usammenhang woh l der Ungebildete. im Titulus 
304 dagegen legt er den Unterschied von Klerikern und Laien im Sinne der 
Sakramententheologie dar; die Kleriker si nd die ordi nierten Christen. Zlim 
Begriff des Klerikers und des Laien im Mittelalter vgJ. auch R. lMßACH, Laien 
in der Philosophie des Mittelalters, Amsterdam 1989; eH. LOHR, Meraphysics, 
in: The Cambridge History of Rena issance Philosophy, Cambridge 1988, 
537-638, dorr S. 543. 
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Sibiuda in seinem Werk über Gon und die Welt ausführt, aus dem 
Buch der Natur zu lesen? Sibiuda sagt doch selbst, das Buch der Narur 
sei für den Sünder unlesbar geworden. Dem entspricht sein Hinweis am 
Ende des Pro loges. Nu r wer von Gon erleuchtet und von der Erbsünde 
gereinigt ist, kann im offenen Buch der Natur lesen l8 . Sibiuda denkt 
also nicht an einen rei n rationalen Zugang zu Wissen und Weisheit; es 
handelt sich offenbar mehr um eine spirituelle Hinflihrung. Doch es 
bleibt eine zweire Frage: Wenn der von Sünden gereinigte, von Gott er· 
leuchtete Mensch durch sich und in sich alle Wahrheiten der Heiligen 
Schrift findet, wird diese dann nicht lerzrlich überflüssig? Sicher betont 
Sibiuda schon im Prolog, das Lesen im Buch der Natur führe nicht von 
der Bibel weg, sondern zu ihr hin; es ermögliche eine neue Begründung 
ihrer Autorität und erleichtere das Verständnis ihrer Aussagen. Aber 
wenn man das gesamte Heilswissen schon auf dem grundlegenderen 
und leichteren Weg über das Lesen in der Schöpfung erreicht, wozu 
dann noch die schwierige Lektüre der Bibel? 
2. Der Lobpreis auf die Vorzüge der Heiligen Schrift im Hauptrext 
(Tit. 209-2 16). 
Die Titel (= Kapitel) 209-216 bilden einen kleinen Traktat über die 
Vorzüge der Heiligen Schrift, eine lalls sacrae Scrip/ll rae. So wie Sibiu· 
da im erSten Teil gezeigt hat, daß die Geschöpfe existieren, daß sie von 
GOtt kommen und ein Geschenk Gottes darstellen, will er je(Z( bewei· 
sen, daß die Worte der Bibel von Gon gesprochen sind, die Bibel also 
das Buch Gones ist. 
Im ersten Beweisgang (Titel 2 11 ) ge ht er aus von einer stil istischen 
Eigenart der biblischen Aussagen (modus, forma, conditiones verborum 
Bibliae)19 und stellt fest: die Aussagen der Bibel haben einen autori· 
tären Charakter; die Bibel argumentiert nicht; sie geh t nicht von der 
allen zugänglichen Erfahrung aus; sie schreitet nicht vom Bekannten 
zum Unbekannten fort. Daraus folgt für ihn: ihr Verfasser muß so 
große Autorität besitun, daß er keiner Argumente bedarf. Das aber 
trifft nur auf GOtt zu. 
Dieser Beweis für die göttliche Autorität der Heiligen Schrift ist 
natürlich nur sch lüssig, wenn der Leser zuvor sc hon zur Erkenntnis 
gekommen ist, daß Gott absolut wa hrha ft ig ist lind daß man deshalb 
111 "Quam quidem sapientiam nullus pofeSt videre nee Icgcre per sc in dicto 
libro scmper aperto, nisi sir a Deo itluminafUs er a peccaro original i mun· 
darus." Prologus, cd. SnGMOU ~:R (wie Anm. 1),.38·. 
19 Tir. 2 11 (wie Anm. 1 l, 308-3 11 : I-lic probatur, quod Deus dixir verba scrip· 
ra in Biblia, er quod Biblia est tiber Dei. 
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se inen Worten glauben muß, nicht weil sie einsichtig si nd, sondern weil 
er, der Wahrhaftige, sie gesagt hat2o. Diese Erkennrnis gewinnt der Le-
se r nach Sibiuda aus dem Buch der Natur. Insofe rn kann Sibiuda am 
Ende dieses erSten Beweises die Aussagen des Prologes wiederholen und 
verschärfen, daß man nämlich zuerst das Buch der Geschöpfe kennen 
müsse, um von da zur Erkenntnis der göttlichen Autorität der Schrift 
zu gelangen. ,.,Deshalb ist das Buch der Geschöpfe die Pforre, der Weg, 
der Zugang, die Einführung und ein gewisses Licht im Hinblick au f das 
Buch der Heiligen Schrift, in dem die Worte Gottes stehen, und deshalb 
geht jenes diesem voraus."21 
Im zwei ten Beweisgang (Titel 212) geht er wiederum vom Stil der 
biblischen Aussagen aus, daß näm lich die Bi be l nicht durch Argumente 
überzeugt, sondern be fiehlt und verbietet, Heil verheißt oder Unheil an-
droht. Das zeigt nach se iner Meinung eindeurig, daß in der Bibel kein 
Geschöpf, weder ein gutes noch ein böses, sondern der Schöpfer se lbst 
spricht. Wiederum betont er, daß man zu dieser Einsicht nur durch das 
Buch der Natur komme. Das Buch der Natur gehr also der Heiligen 
Schrift vora us. Doch diese zeirl iche Präzedenz bedeutet, wie er jetzt be-
tOnt, keinen sachlichen Vorrang des Buches der Na tur vor dem der Bi-
bel. Im Gegenteil, das Buch der Natur gehr wie eine Magd und Diene-
rin der Bibel voraus. Der Modus, in dem die Heilige Schrift die Wahr-
heiten darbietet, ist, wie er sagt, höher und größer (a ltior er maior) als 
der Modus der Narur; aber trotzdem stehen heide Bücher, vom sei ben 
GOtt verfaßr, in vollkommener Übereinsrimmung22. 
Der dritte Beweisgang (Titel 2'l3) bringt ein neues Element in die 
Argumentation. Offenbar gibt Sibiuda hier die vollkommene Concordia 
der bei den Bücher auf, we nn er feststellt, die Bibel enthalte Aussagen, 
die über di e menschliche Natur und die menschliche Erfindungskraft 
hinausgehen. Dazu rechner er die Aussagen über die görtliche Trinität, 
die Jungfrauengeburt, die Transsubstantiation und den zeitlichen An-
fang der Schöpfung2J. Die Unverständlichkeit mancher biblischer Texte 
20 Ebda., 307. 
21 Ebda., 3 11 : "Et ideo libcr creaturarum esr porta, via, ia nua, introducrorium 
er lumen quoddam ad librum sacrae Scriprurae, in quo sunt verba Dei; et idco 
ille praesupponir istum. ". 
22 Tit. 302, S. 3 15: .. Er sie apparet summa coneordia, summa consonantia cr 
summa cOllvenientia inter librum 5acrae Scri pturae cr librum creaturarum; er 
quo<! liber creaturarum servir et famulatur libro 5acrae Scriptu rae quasi impe-
ranti, mandanti er praecipienti, et apparer, quod non differunt nisi in modo di -
cend i er loquendi; quia unus loquirur per modurn probarionis, et alter per mo-
durn praecepri er aucroriraris." 
23 Ebda., 3 15-3 19. 
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ist für Sibiuda geradezu ein Hinweis auf ihren göttlichen Ursprung. Je 
mehr biblische Aussagen die natürliche Fassungskraft des Menschen 
übersteigen, desto gewisser stammen sie von Gon und nicht vom Men· 
schen; desto fester können und müssen sie geglaubt werden24 • 
Auf den ersten Blick scheinr es so, als ob Sibiuda damit seine frühe· 
ren Aussagen zurücknähme. Genauer betrachtet, wird man das nicht 
sagen können. Er vertritt keineswegs die These 'credo quia absurdum'; 
denn die ratio selbst ist es ja, die ihre Grenzen bezüglich der übernatür· 
lichen Geheimnisse feststellt. Auch muß man bedenken, daß er im er· 
sten Teil, beim rationalen Aufweis der göttlichen Trinität, durchaus be· 
ronr, daß die göttliche Trinität für den Menschen unbegreiflich sei2s . 
Auf der anderen Se ite aber kann man nicht übersehen, daß Ramon Si· 
biuda in diesem dritten Beweisgang und in den folgenden Ausführungen 
ganz eindeutig das Buch der Heiligen Schrift über das der Narur ste llt. 
Allerdings verwendet er dabei weniger die Unrerscheidung der bei den 
Bücher, er lInrerscheidet jetzt vielmehr zwischen Gottes Offenbarung 
durch Worte und der durch Werke. Die Worroffenbarung ist n3ch ihm 
eindeutig höher zu bewerten als die Werkoffenbanmg. 26 Das Wort ist 
die Speise der menschlichen Seele, wäh rend er die Werke, die Gcschöp· 
fc, dem leib zuordnet. Die Worte kommen unmittelbar aus dem Her· 
zen und dem Mund Gones und sprechen unminelbar zum Menschen. 
Als Gones Worte sind sie absolut gewiß lind zuverlässig. Darum die 
Mahnung, der Mensch solle sich ganz dem Wort Gones zu wenden, es 
studieren und beherzigen. Alain Guy17 folgert aus diesen Texten nicht 
ganz ohne Grund, daß die ganze zweite Hälfte des Buches von Titel 
209 an eine Betrachtung über das in der Schrift enrhaltene Wort Gottes 
24 Ti r. 2 13, S. 319: "Er exinde condudirur, quod quanto verba er dicra, quae 
sunr in sacra Biblia, sunr magis alra ef supra omnem rat[onem er sensum, et 
quanto magis excedunt naturam humanam, quod magis debent eredi; el dum 
videnrur magis difficilia 3d credendum, magis debent eredi; quia tune signu m 
est, quod sunr 3 Deo dicta et non ab hominibus, er homo debet eredere, quie· 
quid Deus dixir. Er exinde sequirur, quod quia arrieilli fidei ehrisrianae sunt al-
rissimi et supra omnem hominem, quod ex hoc et proprer hoc SUIH magis credi-
blies, er maxime ecrti er firmi." 
2S Ti!. 53, S. 64: "Quod homo potest induci ad concedendum, quod U1l:l el 
eadem subslantia infinira, indivisa, possil esse in rribus realiter disrinctis, 
quamvis sir incomprehensibile ab homine." 
26 Tit. 214-2 16, S. 319-327. - TIr. 2 14, S. 32 1: .,Er sic patem al iquae proprie-
rares verbi Dei er libri sui, in quo Stint verba Dei : er etiam qualircr se deber 
homo habere ad librum Dei er verbum Dei; quoniam debet primo Dei librum 
srudere, audire, er habere, er legere." Vgl. auch TIr. 327. 
27 A. GUY, La TheologlO IIntural,s en son rcmps: structure, porree, origmes, in: 
CL BlUM (wie Anm. 2) 13-47, dorr S. 22 und 30. 
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sei, freilich keine Betrachrung einzelner Schrifttexte, sondern eine Medi-
ration über die Glaubensgeheimnisse anhand der Artikel des Glaubens-
bekenntnisses. Der Titel Liber crealurarum oder Theologia nattlralis 
würde also dann nur auf die erste Hälfte zutreffen, die zweite Hälfte 
würde man besser Liber sacrae Scriptttrae oder Theolog;a supemall/ra-
lis überschreiben. 
3. Zusammenfassende Beurteilung. 
Versucht man, die verschiedenen Aussagen Sibiudas über die Rolle der 
Bibel zusammcnzlIschallen, so wird man auf jeden Fall sagen müssen: 
es gibt keinen Gegensatz zwischen dem im Prolog entwickelten Pro-
gramm und den Ausführungen in den Titeln 209-216. Er setzt zwar je-
weils verschiedene Akzente; aber seine Grundkonzeption von der Rolle 
der Heiligen Schrift in der Theologia naturaNs bleibt dieselbe. Er will 
auf keinen Fall die Heilige Schrift der Philosophie unterordnen oder sie 
durch philosophische Aussagen ersetzen. Vielmehr versucht er, die gött-
liche Aurorität der Bibel anthropologisch neu zu begründen und von 
der menschlichen Erfahrung ausgehend einen Zugang zu den Aussagen 
der Bibel zu eröffnen. Dabei paßt er die Aussagen der Bibel keineswegs 
an die allgemein menschlichen Vorstellungen an; ganz im Gegenteil ar-
beitet er gerade den Unrerschied heraus zwischen einem rational argu-
menrierenden Denken und dem Stil der Bibel, den er als autoritOltiv, 
narmtiv, präzeptiv lind promissiv kennzeichnet. 
Was bleibt dOlnn noch von den eingangs erwähnten Mängeln der 
Heiligen Schrift, daß sie nämlich nur von Klerikern verstanden und dOlß 
sie in wissenschaftlichen Disputationen leicht verfälscht werde? Viel-
leicht könnte mOln sagen, Sibiuda habe mit seiner Kritik nicht das Lesen 
der Heiligen Schrift selbst kritisieren wollen, sondern vielmehr den in 
der scholastischen Theologie üblichen wissenschafrlichen Umgang mit 
der Bibel. Interpretiert man Sibiudas Aussagen im Prolog so, dann plä-
diert er offenbar in den Titeln 2 14-2 t 6 für eine, wenigstens im Prinzip, 
allen, Klerikern und Laien, zugängliche geistliche Lesung der Heiligen 
Schrift. Ob er dabei an eine Lektüre der Bibel in der Volkssprache ge-
dacht hat, ist fraglich. Ebensowenig hat er wohl die Möglichkeiren be-
dachr, die sich aus seinen Beobachtungen zum Stil der biblischen Aussa-
gen für eine philologisch-hisrorische Exegese ergeben. Sein Programm 
der Schriftauslegung läßt sich woh l am besren charakterisieren als das 
einer geistlichen Aus legung der Bibel. Im Grenzfall komnn eine solche 
spirituelle Bibclexegese, so paradox das klingen mag, ohne die schrift-
lich fixierte Bibel aus. So lassen sich wohl manche radikalen Aussagen 
des Prologes deuren. Im Grenzfall wird es möglich, daß die vom Geist 
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Gones erl euchtete, von der Sünde erlöste ratio des Menschen zur Er-
kenntnis des dreifaltigen Gottes und Christi kommen kann, ohne sich 
auf Bibeltexte lind andere Autoritäten zu berufen. Wie alle rdings dieser 
rein innerliche Glaube zustande kommt und wie er bestehen kann, das 
wird nicht weiter erörtert. 
Wenden wir uns abschließend noch der Frage zu, ob die Posi tion 
Sibiudas in der Geschichte der Bibelexegese singul är ist oder in eine 
Tradition eingeordnet werden kann. 
4. Ramon Sibiuda in der Geschichte der Bibelexegese 
Seinem Programm gemäß zitie rt Sibiuda keine Quellen; der Mensch 
soll ja alles Wissen aus der Natur und aus sich selbst schöpfen. In 
Wirklichkeit stürzt er sich durchaus auf literarische Quellen und steht 
in bestimmten Traditionen. Seine Quellen wurden schon öfter unter-
sucht, neuerdings in den Werken von Jallme De I'llig i Oliver und Jose 
Luis Sanchez Noga les28. 
Hier sei nur ergänzend auf ei ne theologische Traditio n hingewiesen, 
in der Sibiuda möglicherweise steht, di e sogenannte 11l0nastische Theo-
logie. Mit Rech t sagt man, diese Theologie lebe ganz aus der lectio di-
vina, aus der Betrachtung biblischer Texte und Themen. Nun ist es sehr 
interessant zu sehen, daß gerade Vertreter einer solchen ganz an der Bi-
bel orientiercen Theologie hin und wieder dazu auffordern, der Gläubi-
ge solle alle Texte der Doktoren, ja soga r die Bibel hinter sich lassen 
und Gon in der Natur und im eigenen Herzen suchen. "Glaub einem 
Erfahrenen" , so schreibt Bernhard von Clairv311x an den englischen 
Magister Henriclls Murdach, "mehr noch wirst du in den Bäumen fin-
den als in den Büchern. Die Bäume und die Steine werden dich lehren, 
was du bei den Meistern nicht zu hören bekommst .. . «29 Ähnliche Aus-
sagen treffen wir in einem Brief des Abtes Perrus von Celle an Johannes 
von SalisburyJo. Den Schulen von Paris stellt er die Schule Christi ge-
28 Vgl. Anm. 1 und 10. 
29 BrRNARDUS DE CLARAVAlLE, Ep. 106,2; in: PL 182,2428 und in: Sancti 
Bernardi Opera VII, Epistolae, edd. J. LrCI .ERcQ - 1-1 . ROCIIAIS, 265-67. Vgl. 
auch F. OIlLY, Zum Buch der Narur, in: DERS. , Ausgewählte und neue Schrif-
ten zur Literaturgeschichte und zur Bcdeutungsforschung. I-I rsg. von U. RUBERG 
und D. Pm., StuttgartiLeipzig 1995, 723-843, dort S. 733; G. OCCI IIPINTI 
(dir.), Sroria della teologia. 11 . Da Pietro Abclardo a Robcrto Uellarmino, Mai-
land 1996,2 1-22. 
)0 P~TRUS DE CF.UE, Ep. ad loannem Saresbcresienscm, in : PL 202, 5 19D -
520A: .. 0 Parisius, quam idonea es ad capicndas et decipiendas animas ... 0 
beata schola, ubi Christus docet corda nostra verba vinuris suae, ubi sine stu-
120 
genüber, .. in der Christus unsere Herzen durch das Won seiner Kraft 
belehrt, wo wir ohne Studium und lecrio lernen, wie wir ewig glückse-
lig leben können." Am nächsten kommen den Ausführungen Sibiudas 
die des Wilhe1m von St. Thierry in seinem Werk Speculum fidei. Wil-
helm äußert ähnliche Kritik an der Heiligen Schrift wie Sibiuda. An 
den durch die Bibel bezeugten histOrischen Wahrheiten seien immer 
Zweifel möglich. Sie seien schwierig zu erforschen und nur den Gelehr-
ten, den litternti, zugänglich. Aber der einfache, demütige Christ, der 
sich auf Glau be, Hoffnung und Liebe Stützt, brauche keine Heilige 
Schrift. Er könne in der Einsamkeit ohne Codices leben. Das Buch der 
Wahrheit ist nicht auf Codices angewiesen3 1• Je mehr der Gläubige zur 
lerztgülrigen Wah rheit aufsteige, desto weniger brauche er die Stütze 
der Heiligen Schrift. 
Daß Sibiudas Theologia na/uTalis in der Tradition der spirituell en 
Theologie steht, bezeugr auch dieTatsache, daß sein Werk in der Folge-
zeit vor a ll em von spirituellen Autoren und nicht etwa von Rationali-
sten rezipiert wurde32. Aus der Wirkungsgeschichte sei hier nur das 
Werk des Niko laus von Kues hervorgehoben. In seiner Bibliothek befin-
det sich ein 1450 in Köln geschriebenes Exemplar der Theologia "atu-
Talis. Wir wissen, daß der Kardinal diese Handschrift '1455 erworben 
dio et lectione apprehendimus quomodo debeamus cterna liter beate vivere. 
Non emitur ibi liber, non redimitur magister scriptorum, nulla cireumventio 
dispur3tionum, nulla sophismatum intrieatio, plana omnium questiollllln derer-
minatio, plena universarulll rationum er argumenlalionum apprehensio. Ibi 
plus vita confert quam lectio, plus prodest simplicitas qU:lm cavillalio." Vgl. 
auch BRUNO CARTI-lUSIANUS, Ep. Ad filios suos Carrhusienses, n. 3, in: SC 88, 
84: .,De vobis, dilectissimis fratribus meis laieis, dico: ... Gaudeamus er nos 
quoniam cum scienriae linerarum experres sitis, porens Deus digito suo inseri-
bit in eordibus veslris non solum amorern, sed et notiri:lm sanctae legis suae ... 
Nam cum oboediemiam veram cum omni caurela CI studio observatis, manife-
stum esr vos sapienter legere ipsum fruetum suavissimum et virale Scripturae 
divinae ... 
JI GUILELMUS DF S. TI-lEODORICO, Speculum fidei, n .. 3, in: PL 180, 365: 
"Homo fide et spe et caritate suhnixus ... non indiget Scripruris, nisi ad alios 
forte instruendos. Itaque multi per haec tria, etiam in solitudine, sine codicibus 
vivunr." Vgl. WILHELM VON ST*TI-IIERRY, Der Spiegel des Glaubens ... hrsg. 
von H. U. VON BALTI-IASAR, Einsiedeln 1981,26; F. SANTI, Guile1mo di Saint 
Thierry (non)fonre di Raimondo Lullo, in: Aristotelica et Lulliana, Steenbrugge 
1995, 333-354, besonders S. 341-44. 
32 Vgl. den Überblick über die Wirkungsgeschichte in den Werken von SAN-
CHF.Z NOGALES (wie Anm. 1) und Oe Puig i Oliver (wie Anm. 10). 
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harlJ . Aber vermudich kannte er das Werk schon, als er 1450 die drei 
'diota-Schriften verfaßte. Die Figur des Idiota, der Wissen und Weisheit 
nicht aus Blichern, sondern aus der Beobachtung der Welt bezieht, erin-
nert an Sibiudas Liber creaturarum. Wie Sibiuda will auch Nikolaus 
von Kues keinesfalls die Bedeutung der Heiligen Schrift herabsetzen. Er 
betont vielmehr, vor allem in manchen Predigten, Voraussetzung für ein 
Verständnis der biblischen Texte sei die spirituelle Verbindung mit 
Christus in Glaube und Liebe. Im Unterschied zu Raimundus von Sa-
bunde sicht Cusanus allerdings keinen Gegensatz zwischen dem argu-
mentierenden Stil der Vernunft und den narrativen oder autoritativen 
Aussagen der Bibel; im Gegenteil, er versucht, philosophische lind spiri-
tuelle Exegese miteinander zu verbinden. 
Zusammenfassend läßt sich sagen: Ramon Sibiuda will die Heilige 
Schrift nicht durch das Buch der Natur ersetzen. Sein Anliegen ist es 
vielmehr, auf der Basis einer religiös geprägten Anthropologie deren 
Autorität neu zu begründen und in der Tradition der spirituellen 
Schriftauslegung der Exegese neue Impulse zu geben. Die entscheidende 
Rolle in dieser Art von Exegese kOllullt dem Geist Gones zu, der den 
Menschen erleuchtet und ihm die Heilige Schrift erschließt. Die Heilige 
Schrift als Schrift wird dadurch bis zu einem gewissen Grade relativiert; 
sie kann im' Grenzfall überflüssig werden, und Gones Geis[ kann, wie 
im Rationalismus geschehen, durch den menschlichen Geist, die ratio, 
ersetzt werden. 
II Vgl. die EinleilUng von R. STEIGER zu NIKOU.US VON KUf5, Idiota de sa-
pientia, in: Nicolai de Cusa opera omnia V, Hamburg 1983, lind in NIKOLAUS 
VON KUES, Der Laie über die Weisheit, Philosophische Bibliothek 411, Harn-
burg 1988. 
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GERHARD KR IEGER 
Mystik und Scholastik 
Zur Diskussion um Meister Eckhart im Blick auf seine "Quaestiones 
parisienses" 
Prof Dr. Klaus Kremer, Triet; zum 70. Gebl/rtstag 
Zu den zentralen Problemen der gegenwärrigen Diskussion um das 
Denken Meister Eckharts zählt die Frage nach der "Mystik" dieses Au-
rors. In der näheren Betrachnmg dieser Diskussion zeigt sich, daß dabei 
auch die Unterscheidung von .. Mystik" und "Scholastik" infrage ge-
Steilt wird. Aus diesem Grund thematisieren die vorliegenden Überle-
gungen die Frage nach der Mystik des Eckhartsehen Denkens im Ver-
hältnis zu ihrer scholastischen Eigenart. Dabei soll diese Problemstel-
lung in der Hauptsache an hand der "Quaestiones parisienses" Eckhans 
erörtert werden; ein Aspekt der angesprochenen Diskussion betrifft 
nämlich den Umstand, daß Eckharr Professor in Paris war lind in dieser 
Funktion die genannten .. Untersuchungen" angestellt hat. Dementspre-
chend gliedern sich die folgenden Überlegungen in einen ersten Teil, der 
der gegenwärtigen Diskussion um die Mystik und Scholastik Eckharrs 
gewidmet ist (1. ), in einen zweiten Teil, der sich dem angesprochenen 
Text zuwendet (1 1. , 111.), lind in einen dritten Teil, in dem zu den sich in 
der angesprochenen Diskussion ergebenden Fragen lind im Zusammen-
hang damit auch zum Problem VOll Mystik und Scholastik bei Eckha rt 
Stellung genommen wird (IV.). 
I . 
Daß sich im Zusammenhang der wissenschaftlichen Beschäftigung mit der 
Mystik Eckharts auch die Frage nach dem scholastischen Charakter seines Den-
kens stellt, macht bereits ein Blick auf den Anfang dieser Beschäftigung deut-
lich. Zu den Werken, die diesen Anfang markieren, gehört die zwischen 1874 
und 1893 in drei Bänden erschienene "Geschichte der deutschen Mystik im 
Mittelalter" von Wilhelm Preger. 1 Für diesen hat "die Scholastik ( ... ) die Tradi-
tion zur Voraussetzung, die Mystik das innere Erlebnis. (Erstgenannte) steht 
unter der Herrschaft der philosophischen Tradition, der I)rinzipien und Denk-
geser.te der peripatetischen Schule. Nicht so die Mystik. Sie will das Göttliche, 
wie sie es in der eigenen Seele erlebt hat, zur Aussage bringen".2 Auf diese 
1 Bd. 1 Leipzig 1874, Bd. 2 a. a. O. 1881 und Bd. 3 a. a. O. 1893. 
2 Bd. 1 263. 
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Weise repräsentien die Mystik die Subjektivierung der Gonesbeziehung und die 
Entfaltung einer sich kirch licher Vermittlung enniehenden Religiosi tät: "Es ist 
das Gemeinsame fast aller oppositionellen religiösen Bewegungen des Mittelal-
ters, dass sie mit Beseitigung dieses Mediums der kirchlichen Autorität und ih-
res amtlichen Thuns den Zugang zu Gott suchen.") Akzentuiert Preger also 
das Verhältnis von Mystik und Scholastik Im Sinne des Gegensatzes von Tradi-
tion und Erlebnis oder allgemei ner: Vermittlung und Unmittelbarkeit, begreift 
Heinrich Denifle es in Rea ktion auf Preger zum einen gemäß der Gegenüber-
stellung von theoretischem Denken einerseits und bloßer Vermittlung anderer-
seirs. Zugleich verknüpft er diese Opposition mir der Gegenüberstellung von la-
teinischem und deutschem Werk: .. Originalität bekunden die deu[5Chen Mysti-
ker eigentlich blass in der Art und Weise, die scholastischen Gedanken deutsch 
auszudrücken. Nicht als tiefe, klare Denker, sondern als Vermittler zwischen 
dem scholastischen Ideenkreis und dem Verständnisse eines deutsch sprechen-
den Publicums verdienen sie grosse Beachtung." 4 
Was der Blick auf den Beginn der wissenschahlichen Betrachtung der My-
stik zeigt, ist also zum einen ihre Gegenliberstellung und Abgrenzung zur Scho-
lasti k. Was dieser Blick weiterhin deutlich machen kann, ist, daß bereits bei 
dieser anfänglichen Verhältnisbestimmung Momente eine Rolle spielen, die in 
der gegenwärrigen Debatte dieser Frage ebenfa lls herangezogen werden. Wenn 
etwa bei Denine zwischen den .,deutschen Mystikern" b1.w. dem ., Versr:ind-
nisse eines deutsch sprechenden Publicums" einerseits und dem .. scholastischen 
Gedanken" 11)1 lateinischen Werk Eckharrss andererseits unterschieden wird, 
dann ergibt sich unmittelbar eine Verbindung zu dem gegenwänig diskutierten 
Problem, ob es sich bei der an das lateinische und das deutsche Werk Eckharrs 
anschließenden Unterscheidung von Scholastik und Mystik nicht um eine .,fal-
sehe Alternative" (fausse alternative) handelt.6 Und wenn in der uirgenössi-
schen Debatte darum gestritten wird, .. ob der Thüringer Dominikanerprediger 
als Theologe, als Philosoph oder als Mystiker zu bemlchten sei"7, wird man 
wohl ohne größere Schwierigkeiten eine Parallele dazu ziehen dürfen, daß Pre-
ger und Denine die "Herrschafr der philosophischen Tradition" bzw. den .. tie-
fe(n), klare(n) Denker" der Mystik als dem "Erlebnis" und "Zugang zu Gott" 
bzw. als .. Vermittler" gegenüberstellen. 
I A. a. O. 8. . 
4 Meister Eckharts lateinische Schriften und die Grundanschauung seiner leh-
re, in: Archiv für Literatur- und Kirchengeschichte, 2 ( 1886), 417-615, hier: 
527. Mit diesen Hinwei~n auf PREGER und DENIFlE folge ich entsprechenden 
überlegungen von H. PAUI.I, in: Aktuelle Mitgliederinformation der deutschen 
Cusanus-Gcsellsehaft, 1 (1996), 8. 
j DENIFLf verband mit seinem genannten Aufsac-L. die Erstedition lateinischer 
Eckh",rrtexte, a. a. O. 533-6 15. 
6 A. DE LIBERA, Introduction ;i la mystique rhenane, Paris 1984,235. 
7 N. LARGIER, Meister Eckhan. Perspektiven der Forschung, 1980-1993, in: 
Zeitsch rift für d!. Philologie 114 (1995), 29-98, hier: 29. 
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Wenn aber "em in jüngerer und jüngster Zeit (die Frage) gestellt (wird), ob 
und inwieweit es eine ,Mystik' Meiner Eckharts gibt (und diese Frage) noch 
am Anfang der Diskussion" steht,8 scheinen erstens nicht mehr nur Details der 
bei Preger und Denifle getroffenen Unterscheidung von Mystik und Scholastik 
zur Debarte zu stehen; vielmehr wi rd auf diese Weise die von ihnen als unpro-
blematisch angesehene Vorausserl.ung der Existenz einer Mystik Eckharts in 
den Blick genommen. Insofern die genannten Autoren mit dieser Vorausserwng 
zugleich aber auch von Eckharts Scholasti k ausgingen, dürfte die Infragestel-
lung seiner Mystik auch den Aspekt der scholastischen Eigenart seines Denkens 
nicht unberührt lassen. Was der Blick auf die Anfänge der wissenschaftlichen 
Diskussion um die Mystik Eckharts also vor allem lehrt, ist, daß gegenwärtig 
im Unterschied zu diesem Beginn mit der Frage nach dem Verhältnis von My-
stik und Scholastik eine, wenn nicht gar die bisher als grundlegend angesehene 
Charakrerisierung des Eckhartschen Denkens zur Disposition steht. 
Den entsCheidenden VOTSlOß zu der skizzierten Diskussionslage hat Kurt 
Flasch geführt. Bei seinen und den Überlegungen der ihm folgenden Autoren 
lassen sich mindestens drei Aspekte unterscheiden. Der erste Gesichtspunkt be-
trifft eine Deutung des Eckhansehen Dellkens seiner Substanz nach. Die ent-
sprechende These Flaschs besagt, daß Eckhart eille ., Philosophie des Christen-
tums" bzw. eine ., Philosophie der Gottessohnschaft"9 entwickelt : Dabei gehe 
Eckhart zwar von dem "Vorausgesel7.tsein der historischen Wahrheit" aus; 
doch sei deswegen ein .. eigenstandig philosophische(r) WC'g wr Erkenntnis (die-
ser) Wahrheit" nicht ausgeschlossen. Eckharts Intention sei es also, "die Wahr-
heit dC'r Schrift philosophisch zu beweisen", wobei die .. ,Wahrheit der Schrift' 
nicht ihre historische Faktizatat ( ... ), sondern ihr(en) gegenwärtlge(n) Sinn"lo 
meint. Zentraler Bezugspunkt fur diC'sc These ist dabei Eckharts programmati-
sche Äußerung zu Beginn seines Kommentars zum Johannesevangelium, wo-
nach er (Eckhart) beabsichtigt, in der Auslegung dieses Textes wie in allen sei-
nen Werken .. den Inhalt des christlichen Glaubens und der Schrift beider Testa-
mente aufgrund der narürlichen Beweise der Philosophen auszulegen". 11 
8 K. RUIi, Geschichte der abendlandischen Mystik Bd. 111 , Munchen J 996, 
227 f. 
9 Die C'rste Formulierung findet sich - als Übernahme eines gleichlautenden TI-
tels von F. A. STAUDENMAU:R - in: Die Inremion Meister Eckharts. in: 
H. RÖTTGf.5 u. a. (Hg,), Sprache und Begriff. Festsc.hnh f. B. Liebrucks, Mei-
scnheim a. Glan 1974, 292-3 18, hier: JOt; die zweite Formulierung in: Einfüh-
rung in die Philosophie des Mittelalters, Darmstadt 1987, 166. 
10 Die Intention Meister Eckharrs, 298 f. 
11 Die Schriften Eckhans werden 7.itiert nach: MEtSTER ECKIlART, Die deur-
schen und lateinischen Werke, Stuttgarr 1936 ff. (LW=Lateinische Werke): In 
Joh. n. 2 (LW IJI 4): In cuius verbl C'xposirione et aliorum qual.' sequumu r, in-
temio est auctoris, sicut er in omn1bus suis edinonibus, ea, quae sacra asserit fi-
des christiana et utriuSQue testamenll scnptura, exponere per rationes naturales 
philosophorum. 
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Ein zweiter Aspekt der Überlegungen Flaschs bezieht sich auf die Mystik 
Eckharts. Im Blick darauf gi lt es nach Flasch, das wissenschaftliche Arbeiten 
Eckharts nicht vom mystischen Charakter seines Denkens zu trennen. Konkret 
besagt dies, Eckhart im Zusammen hang sowohl "mit der philosophischen Tra-
dition, speziell mit der Philosophie seines Ordens" zu sehen als auch sich klar 
zu machen, daß er " Professor in Paris war. "12 Vor diesem Hintergrund ist für 
Flasch ebenso "das a lte Etiken ,Mystik' obsolet geworden",1J wie sich "der 
Block ,Scholastik' ( ... ) aufgelöst" hat. 14 Allerdings verweist das Wort ,Mystik' 
insoweit auf etwas Richtiges, als, "wer die unendliche Einheit denkt, nicht 
außerhalb ih rer gedacht werden kann." 15 
Ein dritter Aspekt, der sich mit der Neuinterpretation des Eckhartschen 
Denkens durch K. Flasch verbindet, ist der der "Durchbrechung der historio-
graphischen Zensur, die das WOrt Mystik mir sich gefü hrt har"16 Im Besonde-
ren geht es dabei um eine neue Sicht des Verhältnisses Eckharts zur denkeri-
schen Tradition des Dominikanerordens. Zugespitzt formuliert besagt dies, 
Eckhart (und mit ihm etwa Dietrich von Freiberg, aber auch Dante) nicht von 
Thomas von Aquin, sondern von Albcrtus Magnus her zu interpretieren: ,,( ... ) 
wenn Dame auch den Kommentar des Thomas zur Nikomachischen Ethik gele-
sen hat, wenn Dietrich auch Thomas genau knnnte und Eckhart ihn zitierte, so 
waren sie deshalb nicht schon Thomisten, und die geschichtliche Ermöglichung 
ihrer Einstellung hängt mit Albert und der Albertschule zusammen."1 7 In dieser 
Sicht Eckharts als Repräsentanten einer "Sonderentwicklung deutscher Natur-
forschung, Philosophie und Theologie" ltf ist die Forschung den Überlegungen 
Flaschs inzwischen vielfach gefolgr. 19 
Nicht unwidersprochen geblieben ist in der Forschung jedoch der erstge-
nannte Aspekt der Überlegungen K. Flaschs, die These also vom philosophi-
schell Charakter des Eckhartschen Denkens.2o Hier sind insbesondere die Ar-
12 VgJ. Einführung in die Philosophie des Mittelalters (wie Anm. 9), 166 f. 
lJ A. a. O. 167. 
14 Meister Eckhart und die "Deutsche Mystik". Zur Kritik eines historiogra-
phischen Schemas, in: O. PLlITA (Hg.l, Die Philosophie im 14. und 15. Jahr-
hundert, Amsterdam 1988,439-463, hier: 452. 
15 Die Intention Meister Eckharrs, (wie Anm. 9) 30 I. 
16 Meister Eckhart und die ,.Deutsche Mystik", 460. FLASCII greift auf diese 
Weise einen von L. STURI.ESE geprägten Terminus auf, in: K. KIRCIIERT, Diskus-
sionsbericht, in: K. RUH (Hg.), Abendländische Mystik im Mittelaller, Stuttgart 
1986, 342-346, hier: 344. 
17 Von Dietrich zu Albert, in: Freiburger Zeits. f. Philosoph. lI. Theolog. 32 
(1985), 7-26, hier: 2 1. 
18 Meister Eckhart und die .. Deutsche Mystik" (wie Anm. 14),460. 
19 Vgl. die entsprechende Feststellung bei K. RUH, Geschichle der abendlä ndi-
schen Mystik (wie Anm. 8), 229. 
20 Die These Flaschs wird vielfach als eine Art Gemeingut der sogcnanmen Bo-
chumer Schule angesehen, vgl. etwa die betreffende Festslellung von 
R. MARGREITER: "Die ,Bochumer' interpretieren Eckhart ( ... ) als einen Anrizi-
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~iten von Alois M. Haas zu nennen, die eine signifikant anderslautende Auf-
fassung venreten. Auch diese Ü~rlegungen können durch drei Aspekte näher 
gekennuichnet werden. Die entscheidende Differenz zur Auffassung Flaschs 
zeigt sich im ersten Aspekt, der Charakterisierung der Intention Eckharts. Im 
Blick auf dessen zitierte Absichtserklärung21 unterstreicht Ilaas, daß das hier 
genannte Ziel "nicht das aktuelle menschliche Denken in sich selber ist, son-
dern die Erkenntnis der Lehren des heiligen christl ichen Glaubcns."'12 Die ., In-
tention des Meisters" könne deswegen "letztlich nur als ei ne theologische be-
zeichnet werden".23 Da die Verfolgung dieses Zieles freilich nicht bedeutet, daß 
Eckharr .,auf philosophische Verfahren und Denkweisen ( ... ) verzichtet", be-
greift Haas den philosophischen Anspruch Eckhans "methodologisch M • 24 Mar-
kiert also das philosophische bzw. theologische Verständnis der Eckhartschen 
Intention die maßgebliche Differenz zwischen den Auffassungen K. Flaschs und 
A. Ilaas', stimmen sie in einem zweiten Aspekt überein, nämlich in der Ableh-
nung der Unterscheidung von Mystik und Scholastik. Diese Differenz, stellt 
Haas fest, "gibt es ~i ihm (Meister Eckhart) nicht". 25 Dabei ~zieht er sich, 
ähnlich wie Flasch, auf die Einheit sowohl des schriftstellerischen Werkes als 
auch auf die der Person Eckharrs. "F..ckhart ist Lese- und Lebemeisrer, Universi-
tätsprofessor und Seelsorger in ein und derselben Person". 26 Aus dieser Einheit 
zieht Ha as freilich - unter dem dritten hier zu nennenden Aspek t - eine ganz 
andere Konsequenz als Flasch. Bedeutet der angesprochene Umstand (der fehl-
enden Differenzierung von Mystik und Scholastik) für den lerltgenannten, den 
Ausdruck .. Mystik" im Blick auf Eckhart .,gar nicht oder mit neuen ( ... ) Argu-
menten" 27 zu verwenden, erklärt Ilaas ihn für die Deutung Meister Eckharts 
pator moderner Transzendentalphilosophie", in: Myst1k zwischen Literalität 
und Oralitiit. Meister Eckhart und die Theorie medi::ller Noetik, in: K. JACOBI 
(Hg.), Meister Eckhan: Lebensstationen - Redestanonen, (Quellen u. Forsch. 
z. Gesch. d. Dominikanerordens, NF 7) Berlin 1997, 15-42, hier: 16; ahnlich 
A. M. HAAS, Aktualität und Normativitat Meister Eckh.lrts, in: DfRS.: Mystik 
als Aussage: Erfahrungs-, Denk- und Redeformen christlicher Mystik, Frankfurt 
a. M. 1996, 346 f. Wie immer die Modifizierungen einzusch.U7.Cn sein mögen, 
die einzelne, zu dieser Schule gerechnete Autoren - wie etwa B. MOJSISQ-{ in 
der Beschreibung seiner Position zur Frage der Mystik Eckharts 111: 
K. KIRCH[RT, Diskussions~richt (wIe Anm. 16) 345, oder L STUR1F5E, Mysti-
ca 0 filosofia? In: Giornale clllico della filosofia italiana 12 (1992), 49-64, 
hier: 51 f. - vornehmen; die These vom philosophische" Charakter des Eck-
hartschen Denkens wird hier nicht infrage gestellt. 
21 Vgl. oben Anm. 8. 
22 Aktualität und Normativität Meister Eckhans (wie Anm. 20). 348. 
21 A. a. O. 36 1, Anm. 75 j. Kursivierung durch G. K. 
2. A.::I. O. 379, Anm. 132. 
25 A. a. 0., 363. 
26 A. a. O. 
27 Einführung in die Philosophie des Mittelalters (wie Anm. 9), 167. 
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geradezu für "unentbehrlich".28 Nä herhin verbindet Haas mit dieser Kenn-
zeichnung zwei Gesichtspunkte: Im ersten Punkt schließt e r sich der von Flasch 
he rvorgehobenen Einheit von Denken und Gedachtem im Gedanken unendli-
cher Einheit an. 1m zweiten Punkt insistiert er auf einer .,existentiellen'" Seite 
dieses Gedankens unendl icher Einheit: Der Vollzug d ieses Gedankens wird auf 
diese Weise zum " Vehikel der Einigung mit Gott " ,29 
Haas sieht in diesem Gedan ken einer Einheit und Vereinheitlichung des 
Menschen mit Gott ei ne "Fu ndamentalrnysri k"30 formuliert. Dieser Auffassung 
hat sich N. LargierJI und, wie es schei nt, auch K. RuhJ2 angeschlossen. Seide 
neigen ferner der Betonung des theologischen Charakters des Eckharrschen 
Den kens zu.JJ Allerdings stellt sich das Problem des Eckhartschen Selbstver· 
stä ndnisses aus ihrer Sicht im Sinne einer Einheit a uf persona lerJ4 bzw. konzep· 
tioneller Ebene.JS In die gleiche Rich tung zielen die überlegungen von E. Z um 
Brunn und A. Oe Libera.J6 
Als Fazit der gegenwärtigen Diskussion um das Denken Meister 
Eckharrs kann somit Folgendes fesrgehalren werden: Z um einen stellt 
sich die Frage, ob di eses Denken primär philosophischer oder primär 
theologischer Natur ist. Zweitens ist der mystische Charakter, und 
zwa r im grundsätzlichen Sinne, srrirrig. Im Unterschi ed zur Diskussion 
28 Was ist Mystik ? In: K. RUIl (Hg.), Abendländische Mystik (wie Anm. 16), 
3 19-341 , hier: 330. 
2~ A. a. O. 
JO Aktualität und Normativität Meister Eckharts (wie Anm. 20), 345. 
JI Meister Eckhart (wie Anm. 7), 53. 
J2 Z um einen verweist auch R UH auf die sachliche Übereinstimmung zwischen 
H AAS und FU.SCH in der von beiden hervorgehobenen Einheit von Denken und 
Gedachtem im Gedanken, in: Geschichte der abend ländischen Mystik (wie 
Anm. 8), 230.; zum anderen dü rfte Rut-ls Bejahu ng einer " mystischen Erfa h· 
ru ng Eck harts", a. a. O. 352, der von H AAS unterstr ichenen .. existentiellen" 
Seite der M ysti k Eckharts sehr nahe kommen. 
J3 Rut-I weist zum ei nen die Auffassung zurück, daß bei Eckhart "die Autono-
mie des Intellekts ( ... ) die göttliche AutonOlllie erserle", wenn ihm auch die 
Komroverse ,Ph ilosophie oder Mystik' "mehr ei n Streit um Worte ( ... ) zu sein " 
scheint, a. 3. O. 230, 352. LARGIER betont, daß Eck ha rts Denken " in vielen ZÜ' 
gen zwei fe llos ( ... ) theologisches Denken" ist, a. a. O. (wie Al1lll. 7), 59. 
34 " Das Problem", schreibt H AA5 in: Ak tua lität und Normativitä t, (wie 
Anm. 20), 23 1, .. ist, den Gelehrten und den Spiri tualen nicht im Gegensarl, 
sondern als personale Einheit zu verstehen. " 
3S LARGIFR regt a. a. O. (wie Anm. 7), 59 f. an, an Stelle der Diskussion, .,ob 
Eckha rt Philosoph, T heologe oder Mystiker gewesen sei, ( ... ) zu fragen, wie 
hier Konzepte verschiedener Ord nungen - T heologie, Philosoph ie und Mystik 
oder· Mystica rheologia - zusammengefilhrr werden." 
36 Vgl. Mahre Eckhart. Metaph)'sique du verbe et theologie negati ve, Pa ris 
1984, 28 f.; ähnlich OE lIBF.RA in: lntroduction a la mystique rhena ne (wie 
Anm. 6), 235 ff. 
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bei Preger und Denifle wird dabei der Aspekt der Scholastik nicht mehr 
herangezogen. Im übrigen stehen die genannten Fragen auch zur Dis-
kussion, wo man im Blick auf die Person Eckharts für eine Einheit der 
Gesichtspunkte von Philosophie, Theologie und Mystik plädiert. Über-
einstimmung besteht schließlich darin, daß man lateinisches und deut-
sches Werk nicht einfach nur getrennt betrachten kann, wenn auch die 
genaue Art lind Weise der Beziehung durchaus strittig ist.37 
11. 
Vor dem Hintergrund der genannten Fragen soll jetzt die Betrachtung 
der .. Quaestiones patisienses" erfolgen. Dabei leiten diesen Schritt fol-
gende Gesichtspunkte: Ein wesentliches Argument, mit dessen Hilfe 
Flasch den mystischen Charakter des Eckhartschen Denkens infrage 
stellt, ist der Hinweis auf dessen Professorcntätigkeit in Paris. Diesen 
Umstand machen die Befürworter der theologischen und mystischen 
Deutung Eckharrs aber insoweit zu einem Argument für ihre Auffas-
sung, als sie für eine einheitliche Betrachtungsweise des Magisters und 
Predigers eintreten. Unbestritten ist dabei auf heiden Seiten, daß der 
nlateinische und der deutsche Eckhart" nicht einfach nur nebeneinan-
der betrachter werden können. Mit den Pariser Quaestioncn liegt dem-
nach ein Text vor, der zum einen deswegen zur Beantwortung der Frage 
nach der Eigenart des Eckhartschen Denkens geeignet erscheint, weil cr 
gleichsam im Schnittpunkt von Gesichtspunkten liegt, die die in diesem 
Streit engagierten Seiten verfolgen. Der Text repräsentiert auf diese 
Weise so etwas wie eine von allen geteilte Basis. 
Hinzu kommt folgender Umstand. Eckharr äußert in diesen Quae-
srionen bekanntlich die These vom Vorrang des Erkennens vor dem 
Sein. Diese These ist für Flasch und die ihm folgenden Autoren zum 
Anha ltspunkt dafür geworden, die Auffassung vom philosophischen 
Charakter des Eckhartsehen Denkens mit dem Hinweis auf eine philo-
sophiegeschichrliche .. Wende (hin) zur Entstehung der neuzeitlichen 
37 Für K. RUH besteht hier zwar ein ,.grundsätzlicher Unterschied", aber keine 
.. Trennung", vg1. K. KIRCHERT, Diskussionsbericht (wie Anlll. 16), 344. Für 
FLASCH, Meister Eckhart und die "DeutsChe Mystik" (wie Anm. 14),456, gibt 
es "eine Reihe von deutschen Texten, die sich allein von den lateinischen Tex-
ten her aufschlüsseln lassen", während HAAS, Aktualität und Normativität (wie 
Anm. 20), 363, ,.die inhaltliche Einheit des lateinischen und des deurschen Wer-
kes" unterstreicht. 
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Subjektivität" zu verknüpfen,J8 Über den genannten Grund hinaus, 
eine von den verschiedenen Seiten 3kzeptierte Grundlage zu bieten, 
sind die Pariser Quaestionen auch deswegen für die Diskussion der 
skizzierten Fragen nach der Eigenart des Eckhartschen Denkens geeig-
net, weil sich an diesem Text wiederum .,die Geister scheiden". Der 
Text bietet also nicht nur eine von allen anerkannte Grundlage, er steht 
zudem im Zentrum der sachlichen Differenzen. 
Im Mittelpunkt der weiteren Überlegungen soll die erste der drei 
überlieferten Quaestionen stehen, welche (erste Quaestio) die Identität 
von Sein und Erkennen in Gort thematisiert.39 Die zweite und die dritte 
Quaestio werden nur gelegentlich herangezogen.40 Zu Beginn sei hier 
auf den Aufbau und die Gliederung der angesprochenen Quaestio ein-
gegangen. Dafür bietet sich der Umstand an, daß Eckharr seinerseirs 
ein dreigliedriges Schema vorgibt: Er führt unter .,primo" sechs .,proba-
tiones" des Thomas von Aquin für die eingangs genannte These von 
der Idenrität von Sein und Erkennen (in GOtt) an.41 Unter "secundo" 
fligt er dem eine eigene ,.Beweisführung" ("osrendo") Hir die genannte 
J8 Das philosophische Denken im Mutelaher. Von Augusrin zu Machiavelli, 
Stuttgan 1986, 408. Zu denen, die FLAscll in diesem Verständnis gefolgt sind, 
zähll B. MOJSISCH, etwa in: Meister Eckhart. Analogie, Univozitat und Einheit, 
Hamburg 1983, - im Anschluß an W. SCIiULZ, Der GOtt der neuzeitlichen Me-
taphysik - 40. Die Zuruckweisung der philosophischen Deutung des Eckhan-
schen Denkens verbindet sich denn auch mit einer Kritik ::In dieser Interpretati-
on der angesprochenen These vom Vorrang des Erkennens, vgl. etwa 
A. M. HAAS, Aktualität und Nonnarivität (wie Anm. 20), 348 H., N. Largicr, 
Meister Eckharr (wie Anm. 7), 6 1 f., K. RUI-I, Geschichte der abend ländischen 
Mystik (wie Anm. 8), 230. 
J9 Ufrum in Deo sit idem esse er intelligere (LW V 37-48). 
040 2. Utrum intelligere angeli, ur dicir acrionem, sir suum esse (lW V 49-54); 
3. Quaestio Magisrri Consalvi conrinens rationes Magistri Echardi utrum laus 
dei in patria sIr nobilior eius dilecrione in via (LW V 55-69). In der französi-
schen AUSg.1bc! von E. ZUM BRUNN, Z. KALUZA u. a., Maitre Eckhart a Paris. 
Une cririque medievale de I'onlotheologle. Les Questions parisiennes no I er 
no 2 d'Eckhart. Etudes, textes et traductions, Paris 1984 wird die Reihenfolge 
der ersten bc!iden Quaesrionen aus chronologischen Gründen vertauscht. Dafür, 
daß die drifte Quaestio ebenfalls fru her als die - nach überlieferter Zählung-
erSte zu datieren isr, argumentiert M. v. PFRGFR, Dispfltatio in Eckharts frühen 
Pariser Quästionen lind als Predigtmotiv, in: K. JACOIII (1Ig.), Meister Eckhart 
(wie Anrn. 20),115- 148, hier: 131 f. 
041 LW V, 37 n.l: Dicendum quod sunt (sc. esse et intelligere in deo) idem re, 
et forsan re et rarione. Primo induco probationes quas vidi: quinque ponuntur 
"Contra gentiles" et sexta in "Prima parte" ... 
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These hinzu."2 im "dritten" Teil entwickelt Eckhart schließlich die enr· 
gegengesetzte Auffassung vom Vorrang des (göttlichen) Erkennens vor 
dem Sein, d. h. der Nichtidenritat von Sein und (gönlichem) Erken-
nen."} 
Neben diesem von Eckhart selbst genannren, dreigliederigen Auf-
bau"" ergibt sich ein zweites Gliederungsschema unter dem Gesichts-
punkt des in Frage stehenden Sachproblems der Identität oder Nichti -
dentitär von Sein und Erkennen. Demenrsprechend gehören die unter 
"primo" und "secundo" aufgefühnen Überlegungen zum ersten Teil, 
während die unter "tenio" enrwickelten Argumente den zweiten Teil 
bilden. Von dieser strukturellen Betrachtung aus gesehen stellt sich die 
Frage, ob es bei diesem Gegensarz bleiben muß, d. h. ob er sich nur zu-
gunsten einer Alternative entscheiden läßt. Man könnte die bisherige 
Diskussion dieser Quaestio im Sinne der Vermeidung einer solchen Lö-
sung deuten - mit Ausnahme des Vorschlags M. Grabmanns, der 
g laubte, daß Eckhan sich am Ende für die Alternative der Identität von 
Sein und Erkennen in Gon ausspricht.45 Vor dem Hinrergrund der skiz-
"2 A. a. O. 39 n. 3: Secundo hoc ostendo via quam dixi alias ... Zur Begrün-
dung des Deutung des "ostendere" im Sinne von .,Beweisführung" kann auf 
die Verwendung dieses Wortes im .. drirten" Teil der Quaestio verwiesen wer-
den, vgl. dazu weiter unten Anm. 49. 
'41 A. a. O. 40 n. 4: Tertia ostendo quod ( ... ) deus es{ IIltellectus et IIlteliigere 
er est ipsum intelligere fundamenturn ipsius esse . 
.... Dieser Aufbau wird denn auch in den einschlägigen Untersuchungen immer 
wieder hervorgehoben, vgl. etwa R. IMBACII, Deus est intelligere: Das Verhält-
nis von Sein und Denken in seiner Bedeutung für das Gottesverständnis bei 
Thomas von Aquin und in den Pariser Quaestionen Meister Eckharrs, (Swdia 
Friburgcnsia; N. F. 53) FreiburglSchweiz 1976, 153-157; ähnlich w. SCI-IOSSLER, 
Gon - Sein oder Denken? Zur Problematik der Bestimmung gött licher Wirk· 
lichkeit in den Quaestiones parisienscs Meister Eckharts von 1302103, in: 
L. HONNurLDER, W. SCIIOSSLER (I-Ig.), Transzendenz. Zu einem Grundwort 
der klassischen Metaphysik, Paderhorn u. a. O. 1992, 163-181, hier: 165 f. 
4$ Ein Verzeichnis der SpeZl:lllireratur zu den Pariser Quaesrionen findet sich 
10 K. RUII, Geschichte der abendländischen Mystik (wie Anm. 8), 268. 
M. GRA8MANN. Gesammelre Akademieabhandlungen, Paderborn u. a. 1979, 
26 1-381. glaubte, daS Eckhart die POSlilon der Quaestionen später aufgegeben 
hat. Auch K. FLASO-I schemt darum bemuht, mit seiner These von der .. philo-
sophiehislOrischen Wende (hin) zur Entstehung neuzeitlicher Subjektivität" die 
skizzierte Entgegenserzung nicht zugunsten einer Alternative aufzulösen, wenn 
er wei ter in: Das philosophische Denken Im Mittelalter (wie Anm. 38), 415, 
schreibt: "Die erste Pariser Quaestio wertet ( ... ) das Sein ab gegenüber dem In-
tellekt, Doch liegt hier kelll Widerspruch vor, vielleicht nicht einmal eine Lehr-
entwicklung". Auf andere L(Xungsvo~hläge Wird im Verlauf der welleren Be· 
rrachwng noch eingegangen. 
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zierten Diskussion um Eckharts Denken legt es sich deswegen nahe zu 
fragen, wie die Auflösu ng des Gegensatzes zwischen der Identität und 
der N ichtidentität von Sein und Erkennen in GOtt ohne die Festlegung 
auf eine der bei den Alternativen näherhin zu denken ist und ob diese 
Lösung ein Argument für die Entscheidung im Streit um den philoso-
phischen, theologischen und mystischen Charakter des Eckhartsehen 
Denkens bietet. 
Im nächsten Schrin soll jener Teil näher betrachtet werden, in dem 
sich die eigentlich provokante These vom Vorrang des Erkennens vor 
dem Sein oder der Nichtidentität von Sein und Erkennen findet. Dieser 
Teil kann seinerseits in zwei Abschnitte unterteilt werden, die sich da-
nach unterscheiden lassen, daß Eckhart im ersten Abschnitt theologisch 
argumentiert, während er im zwe iten Abschnitt philosophisch ver-
fährr. 46 Näherhin heißt dies, daß unser Auror im ersten Abschnin eine 
Erläurerung seiner These vom Vorrang des Erkennens mit Hilfe von 
Zitaten aus der HI. Schrift gibt,47 während er im zweiten Abschnitt 
zum einen ausschließlich auf philosophische bzw. philosophisch inter-
pretierbare Voraussetzungen rekurriert und zum zwe iten beweisend ver-
fährt. 48 Hinzu kommt, daß Eckhart seinerseits diesen Unterschied zwi-
schen theologischer und philosophischer Argumentation hervorhebt: zu 
Beginn der zweiten, philosophischen Argu mentation spricht er aus-
drücklich davon, die infrage stehende These beweisen ("osrendere") zu 
wollen; dabei unterscheidet er weiter zwischen den VorausserlUngen 
des Beweises ("assul11o") und der Beweisführung im enge ren Sinne.49 
Welchem Ziel dient diese "sorgsam (überlegte) Strategie" Eck-
harts?50 Zur Beantworrung dieser Frage soll zunächst auf den ersten 
Teil der angesprochenen Argumentation Eckharts näher eingegangen 
werden. Eckhart verweist zum einen auf den Beginn des Johannesevan-
geliums und betont, daß das WOrt, von dem hier die Rede ist, "seinem 
ganzen Wesen nach auf den Intell ekt bezogen ist". 51 Die zweite Schrift-
ste ile, die Eckharr bemüht, ist die Aussage Jesu: "Ich bin die Wahr-
46 In der angegebenen Ausgabe findet sich der erste Abschnitt 40 f. n. 4, der 
zweite Abschnitt 42-48 n. 5 - 12. 
4 7 Auf einzelne Zitate und deren Deutung durch Eckhart wird weiter unten 
eingegangen, vgl. Anm. 48 und 49 und die entsprechenden Erläuterungen. 
~8 Auch auf einzelne dieser überlegungen Eckhans wi rd weiter unten näher 
eingegangen. 
<19 A. a. O. 42 n. 5: Et ad ostendendllln hoc assumo primo ... 
50 So M. v. PERGER, Disp"tatio in Eckharts frühe n Pariser Quästionen (wie 
Anm. 40), 133, im Blick auf die genannten Unterscheidungen im argumentati-
ven Vorgehen &khartS. 
'sI A. a. 0.40 n. 4: Verbum autem sc tOto est ad intellectum ... 
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heit." Uoh. 14, 6) Die Wahrhei t aber, so Eckhart, .. gehört zu m Intel-
lekt ".52 Drittens kommt Eckhan - unter Bezugnahme au f Joh. 1, 3 und 
eine entsprechende Aussage aus dem ., Liber de causis" - zu der Identi-
fizierung von "Sein" mit "Geschöpflichkeit" oder "Geschaffensein".SJ 
Diese Beobachtungen lasse n in method ischer Hinsicht den Schl uß zu, 
daß Eckhart darum bemüht ist, Aussagen der HI. Schri ft voll ständig in 
phi losophische Begrifflichkeit zu transfo rmieren. Ein erster Aspekt der 
Antwort auf die Frage nach Eckhans Z iel lautet also: Methodisch be-
trachtet beha ndelt Eckhart die HI. Schrift wie einen philosophischen 
Text. 
Dem kann ei n inha ltlicher Aspekt zur Seite gestellt werden. Nim mt 
man Aufbau lind Gehalt der zur Diskussion stehenden Argu mentation 
näher in den Blick, zeigt sich hinsichtlich des Aufbaus, daß Eckhart im 
Ausgang von der (i ntelligiblen) Natur zu r (i ntelligiblen) Hei ls-54 und 
Schöpfungsrärigkeit Gottes übergeht. Der Sache nach wird auf diese 
Weise Gott sei nem Wesen und seinem Tun nach mit Erkennen oder 
Wissen identifiziert. Nimmt man den methodischen Aspekt hinzu , be-
deutet das weiter: Ec~hart fü hn mit der sk izzierten Schriftauslegung 
die Wissensnarur der Theologie der Methode und der Sache nach auf 
die Natur ihres Gegenstandes zurück. Theologisches Wissen wird so 
seiner Intelligibilität nach dem philosophischen Wissen vollkommen 
gleichgestellt,55 
Welche Bedeutung kommt dann aber der philosophischen Beweis-
führung zu? Bei der Beantwortung dieser Frage ist erstens zu beachten, 
daß Eckhan zwischen den Voraussetzungen und der eigentlichen Be-
weisführung unterscheidet. Dabei we rden diese Voraussenungen zu-
nächst ihrerseits begründet, um vor diesem Hintergrund dann zu r ei-
gen rlichen Beweisführung überzugehen. Zweitens sind die Vorausset-
zu ngen in folgender Weise aufgebaut: Eckhart beginnt mit einer Überle-
gung zur intelligi blen Natur jeglichen schöpferisch wirksamen We-
sens.56 Er betrachtet dann die eigentliche Natur des Erkennens und sei-
52 A. a. 0.: Veritas autem ad intellectum peninet ... 
53 A. a. 0.: Esse ergo haber primo rationcm creabilis ... 
54 Eckhart spricht im Blick auf das Jesus-Won aus Joh. 14,6 vom "salvator", 
a. a. O. 40 n. 4. 
55 Ähn lich betont auch W. SCH(JSSLER, GOtt - Sein oder Denken? (wie Anm. 
44), 168, - im Ansch luß u. a. an J. KOCH, Sinn und Srrukrur der Schriftausle-
gungen Meister Eckharts, in: den., Kleine Schriften, 2 Bde. , Rom 1973, 1 406, 
- daß .. Eckharts Bi bclaustegungen eine metaphysische Tendenz haben". 
56 A. a. O. 42 n. 5: ... assumo prima quod intelligere est ,!lrius quam esse ... 
Dicimus enim omnes quod opus narurae esr opus intel1igientiae. 
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l1er erkannren Gehalte.57 Drittens markiert er die Differenz zwischen 
gönlichem und menschlichem Erkennen und Wissen.58 Diese Grundle-
gung der philosophischen BetrachfUng hat im Vergleich zur vorange-
gangenen, theologischen zwa r insoweit ei nen parallelen Aufbau, als 
von einer Betrachtung intelligibler Wesen zu Aussagen über Geschöpf-
liches übergegangen wird. Unrerschiede bestehen aber vor a llem in zwei 
Punkten: zum einen in der Betrachtung der Natur intelligibler Wesen. 
Eckhart macht zwa r auch im Z usammenhang der philosophischen Ar-
gumentation unter Berufung auf das Johannesevangeli um den Bezug 
von WOrt und Intellek t gehend. Er tut dies im Blick au f Thomas und 
die von diesem im Anschluß an Augusrinuss9 vertretene Vorrangstel-
lung des Seins vor dem Erkenne n in der Triade esse-v ivere-intelligere.60 
Anders aber a ls im theologischen Argumenrationszusammenhang hat 
die Berufung auf die Schrift hier nicht (primär) die ßedeufUng ei nes Ar-
gumentes in der Sache, sondern die der Widerlegung. In der Sache hat 
Eckharr zuvor klar gestellt, daß sich a lles natürliche Geschehen der 
Wirksamkeit ei nes intelligenten Wesens ve rdankt und dafür wiederum 
dessen Intelligibilirät die Grundlage bilder. 61 Daran schließt sich der 
Verweis auf die anders lautende Auffassung des Thomas an, und im 
Blick darauf macht Eckhart den angesprochenen Bezug von göttlichem 
Intellekt und Wort geltend. 
Das bedeuret: Zum einen unrerstellt Eckhart seine im theologischen 
Zusammenhang im Bl ick auf das Johannesevangelium vorgenommene 
Verhältnis bestimmung von götdichem Intellekt und Won auch für Tho-
mas. Z um zweiten bringt er die herausgeste llte Gleichstellung von theo-
logischem und philosophischem Wissen ihrer Intei ligibiJität nach gegen 
den Theo logen Thomas zur Anwendung. Im Rahmen der theologischen 
Argumentation gibt es also einen zweifachen Begründungsbezug: ein-
mal den Schriftbezug und zum anderen den Bezug zur Sache. Damit 
aber liegt der (hier fragliche, erste) Unterschied zwischen der philoso-
'7 A. a. O. 43 n. 7: Secundo accipio quod ipsum intelligere er ea quae ad intel-
lectum pertinent, sunt aherius eondieionis quam ipsum esse. 
n A. a. O. 44 n. 8: Tertio ... Oiffert enim nostra scientia a scienria dei ... 
19 Fiir ThOn1as vgl. S. th. I q. 4 art. 2 ad 3; fu r Augustinus Oe lib. arb. 11 e. 3 
n.7. 
&0 A. a. O. 42 n. 6: Oieum tamen aliqui, quod esse, vivere et inrelligere ... pos-
su nt considerari ... in compara rione 3d parricipanrem, el sie prius eSI intellige-
re, sceu ndo vivere, tertio esse. Ego :tutem credo fatum eontrari um. ,In princi-
pio j enim ,erat verbum", quod ad inrellecturn omnino pcrtinet, ur sie ipsum in-
telligere teneat primum gradum In pcrfectionibus, deinde ens vel esse. 
61 A. a. O. 42 n. 5: Dicimus enim omnes quod opus narurae est opus inrclli-
genriae. Er ideo omne movens est IIlteiligens aut reducitur ad intelligentem ... 
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phisehen Betrachtung der Intelligibilität schöpferisch wirksamer Wesen 
und der theologischen Betrachtung der intelligiblen Natur Gottes in der 
Begründung. Erfolgt sie im Rahmen der ph ilosophischen Betrachtung 
allein durch Berufung auf die Sache, kommt in der theologischen Argu· 
mentation darüber hinaus der Schriftbezug hinzu. Der Sache nach kann 
diese Differenz dann auch darin gesehen werden, daß die philosophi. 
sehe Betrachtung sich ganz auf den Aspekt des Allgemeinen beschränkt 
- nämlich auf den der Vorrangstellung des Inrell ektes überhaupt -, 
während die theologische Betrachtung (auf der Grundlage dieser allge-
meinen Betrachtung und darüber hinaus) die Betrachrung eines einzel-
nen Intellektes, nämlich des göttl ichen ist. Und dieser si ngu läre Bezug 
vermittelt sich durch den Schrifthezug. Der zweite Untersch ied zwi-
schen der theologischen Grundlegung der These vom Vorrang des Er-
kennens vor dem Sein und der entsprechenden philosophischen Begrün-
dung besteht darin, daß in der letztgenannten der Hei lsbezug der theo-
logischen Betrachtung62 fehlt. Gemeinsamer Bezugspunkt des theologi-
schen und des philosophischen Argumentes, die hier verglichen werden 
können, ist zwar die Zugehörigkeit des Erkennens zur Seele.63 Bei der 
weite ren philosophischen Diskussion dieses Umstandes bleibt aber der 
von Eckhart in der theologischen Überlegung geltend gemachte Heilsbe-
zug unberücksichtigt. Dabei wird man sagen können, daß die heiden 
skizzierten Momente des Schrifthezugs und des Hei lsbezugs innerlich 
zusammenhängen: einerseits nämlich vermittelt sich der Heilsbezug 
durch den Schriftbezug, andererseits findet der Schriftbezug im Heilsbe-
zug sein Ziel und damit seinen eigentlichen Grund. 
Die im Schrift- und Heilsbezug der Theologie gegebene Besonder-
heit der theologischen Begründung bedeutet für Eckharr aber keine Be-
grenzung der Intelligibilität des theologischen Wissens. Die theologische 
Betrachtung stimmt nicht nur der Sache nach (d. h. in der These vom 
Vorrang des Erkennens vor dem Sein in Gott) vollständig mit der philo-
sophischen Aussage überein. Darüber hinaus hat sich gezeigt, daß auch 
in methodischer Hinsicht kein Unterschied besteht. Eckhart behandelt 
die Schrift wie einen philosophischen Text. Aus dem Schrift- und Heils-
bezug resultiert deswegen zwar der Sache nach keine Einschränkung 
des inrelligiblen Charakte rs der Theologie. Dieser Bezug wird auf diese 
Weise aber zugleich zum entscheidenden Unterscheidungsmerkmal der 
Theologie gegenüber der Ph ilosophie. Die Sachverhalre des theologi-
62 Vgl. oben Anm. 54. 
63 A. a. Q. 40 n. 4: Veritas aurem ad imellectum peninet importans vel indu-
dens relationem. Rehnio autem totum suum esse habet ab anima ... 43 n. 7: 
Dicitur eriam VI Mctaphysicae ... er verum ct fa lsum in anima ... 
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schen Wissens sind als solche nicht unterschieden von den Inhalten des 
philosophischen Wissens. Die Besonderheit der Sachverhalte des theolo-
gischen Wissens resultiert allein aus deren Ursprung, daraus nämlich, 
daß diese Sachve rhalte aufgrund der Schrift und um des Heils willen 
gewußt werden können. Das wiederum bedeutet: Die Besonderheit der 
Theologie ergibt sich aus einem singulären und insoweit unableitbaren 
Tatbestand. Im Unterschied dazu legitimiert sich das philosophische 
Wissen allein aus der Einsicht in die Sache. Theologie und Philosophie 
sind für Eckharr somit als Wissen und Wissen (oder Wissenschaft und 
Wissenschaft), d. h. als zwei selbständige Wissensmodi (oder Wissen-
schaften) unterschieden. 
Versuchen wir an dieser Stelle zunächst ein kurzes Resümee der bis-
herigen Überlegungen zu der ersten Pariser Quaestio. Diese Überlegun-
gen sind geleitet von der Frage, inwieweit Eckharts Stellungnahme zum 
Problem des Verhälrnisses von Sein und Erkennen ein Argument für die 
Entscheidung im Streit um den philosophischen, theologischen lind my-
stischen Charakter seines Denkens bieter. Unter dieser Frage ist bisher 
der Sinn des argumentativen Vorgehens Eckharrs in jenem Teil seiner 
Überlegungen untersucht worden, in dem sich die provokante These 
von der Nichtidentität von Sein und Erkennen vorgetragen findet. Sinn 
und Ziel dieses Vorgehens scheint es zu sein, so läßt sich zunächst fest-
halten, die Differenz von Theologie lind Philosophie im Sinne der Un-
terscheidung zweier Wissensmodi Zli markieren. Dieses Ergebnis läßt 
die Frage zu, ob die die gegenwärtige Diskussion um Eckharts Denken 
wesentlich bestimmende GegenübefS(el lung vom philosophischen oder 
theologischen Charakter dieses Denkens wirklich angemessen ist. Doch 
bevor dazu Stellung genommen werden soll, ist die eigentliche These 
der Pariser Quaestionen näher zu betrachten, zu der Frage also Stellung 
zu nehmen, welche Bedeutung der Eckharrschen Auffassung von der 
Nichtidentittir von Sein und Erkennen in Gon zukommt. 
111 . 
Der erste Umsrand, der unter dieser Frage Berücksichtigung finden soll, 
betriffr wiederum das argumentative Vorgehen Eckharrs. Dabei soll 
jerzt Beachtung finden, daß Eckhart im ersten Teil der zur Diskussion 
stehenden Quaestio, welcher Teil der Sache nach die Realidentität von 
Sein und Erkennen begründet, zum einen entsprechende Argumente des 
ThQmas referiert und zum anderen diesen noch ein eigenes hinzuHigt.64 
Über diese Tatbestände hinaus soll weiter hervorgehoben werden, daß 
6" Vgl. oben Anm. 44 und 45. 
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Eckhart nicht nur sein eigenes Argumenr, sondern auch die des Thomas 
insgesamt unwidersprochen läßt.6s Zum Teil finden diese Argumenre 
sogar Eingang in Eckharts Argumentation für die entgegenstehende 
These; so etwa, wenn Eckhart in der zwe iten Quaestio der Aussage des 
Thomas zustimmt, daß Erkennen ei n innerer Akt sei.66 Schließlich ist 
fo lgender Umstand zu bedenken: An der Stelle des Übergangs von der 
Erörterung der Rea lidentität von Sein und Erkennen zu der ihrer Nichr-
idemirät stellt der Autor fest, "quod non im videwr mihi modo, ut 
qu i3 sir, ideo intelligar, sed quia inte ll igit, ideo est" .67 We rden mit die-
ser Erk lärung die vora ngegangenen Argumente für hinfä llig erklärt, 
ode r ist diese Äußerung nicht vielmehr im Sinne einer Steige rung zu in-
terpretieren ?68 
Im weiteren soll ve rsucht werden, den Sinn der in dem zitierten 
Text vorgenommenen Entgegensetzung ni ch t in der Entscheidung für 
eine der beiden Alternativen zu sehen, sondern in der Aufhebung di eses 
begrifflichen Gegensatzes; der Sache nach gesagt: indem Eckhart die 
Identität und zugleich die Nichridentität von göttlichem Sein lind Er-
kennen bejaht, liegt die eigentliche Sinnspirze seiner Überlegungen nicht 
darin, dem (göttl ichen) Sein vor dem Erkennen oder diesem vor jenem 
einen Vorrang einzuräumen, sondern in der Zurückführung der begriff-
lichen Differenz von Sein und Erkennen auf die ihr vora usli egende gött-
6S Ähnlich stellt W. BEiERWALTES, Deus est esse - esse est Deus. Die onto-theo-
logische Grundfrage als aristotelisch-neuplatOnische Den kstruktur. rv Meister 
Eckhart, in: DERS., PlatOnismus und Idealismus, Frankfurt a. M. 1972, 52, fest, 
daß Eckhart die Aussage von der Identität von Sein und Erkennen "nicht ex-
pressis verbis widerrufen" hat. 
66 A. a. O. 37 n. I: ... intelligere est aetus immanens ... j 49 n. 1: Aliqui aurem 
ad hoc sie ostendunt bene: quia omnis actio aut est rransiens aut manens ... 
cuiusmodi est intel Iigere ... 
6 7 A. a. O. 40 n. 4. 
68 Im Sinne der erstgenannten Alternative hat ßEYER in seiner Edition über-
sent, a. a. 0.: "daß ich nicht mehr der Meinung bi n, daß Gon erkennt, weil er 
ist, sondern weil er erkennt, deshalb ist er." Im Sinne der Steigerung überser.l.t 
L. SllJRlESE, in: Meister Eckha rt. Ein Porträt, Regensbu rg 1993, 23 Anm. 35.: 
.. daß ich nicht nur der Meinung bi n, daß Gott denkt, weil er ist, sondern viel-
mehr, daß er ist, weil er denkt". Diesem Vorschlag hat sich M. v. PERGER, Dis-
Plltalio in Eckharts frühen Pariser Quaestionen, a. 3. O. (wie Anm. 20), 133 
Anm. 3 1, angeschlossen. Die folgenden Überlegungen sollen zeigen, daß es sich 
hierbei nicht nur um einen, wie lerugenannter fests tellt, .. Kopfstand" im Sinne 
einer ., paradoxe(n) Steigerung" handelt, sondern um den bewußten Versuch 
der Hinfiihrung des Denkens an sei ne strukturellen Grenzen ei nerseits und der 
Überwi ndung dieser Begrenzung durch die Zurück führung des Denkens in eine 
letzte, jenseits des Denkcns liegende, göttliche Einheit andererseits. 
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liehe Einheit dieser Momente. Mir der Bejahung de r Idenrität und 
Nichtidentität göttl ichen Seins und Erkennens ist ein Widerspruch gege· 
ben, der einerseits die Grenze de r Erkenmnis dame ll t. Wi ll man die 
Rea lisie rung dieser widers prüchlichen Erkenntnis zugleich gemäß der 
Einheit der Erkenntn is oder des Wissens, d. h. gemäß der Einheit des 
Erkenntni s und Wissen rea li sierenden Intellekts verstehen, weist dieser 
Widers pruch andererseits über sich hinaus auf die der in fragestehendeIl 
begrifflichen Differenz vorausliegende Einheit göttli chen Seins und Er· 
kennens. Insofern versucht Eck hart, d ie begriffliche Differenz von Sein 
und Erkennen sowohl a ls Voraussetzung wie a uch a ls Bedingung ihrer 
Übe rwindung zu ma rkieren. Eine n ersten Hinweis, der in die Richtung 
dieser Lösung weist, stellt der Umstand da r, daß Eckhart zu Beginn der 
ersten Pariser Q uaestio seinerseits sagt, daß nicht nur e ine sachl iche, 
sondern viel leicht sogar eine begriffl iche Identitä t zwischen dem Sein 
und dem Erkennen Gottes besteht.69 
Die ski zzierte Auflösung der Enrgegensenung der ldenrirär und 
Nichtidentität göttlichen Erkennens und Se ins soll an drei Aspekten der 
Eckh artschen Argumenta tion näher erläutert werden; dabei ist voraus· 
gesetzt, da ß Eckh an in einem zweifachen Sinn von Sei n spricht: zum ei· 
nen meint er mit diesem Begriff das .. ka tegoria l besti mmte Seiende".1° 
Davon kan n ein zweiter Begriff von Se in im Sinne eines reine n ("puri ras 
essendi") oder intensiven Seins unterschieden werden." 
Der erste Punkt der zu erl äute rnden drei Aspek te bet rifft Eck han s 
Kennzeichnung des Erkennens a ls .. seinslos" . 72 Diese Seinslos igkeit 
bedeutet nil herhin, daß der Intellekt nicht die Eigentümlichkeit des 
Besrimmtseins besitzt, das jedes einzel ne Seiende von jedem anderen 
Seienden unrerscheidet. Diese Unbestimmtheit erweist sich we iter a ls 
die ze ntra le Bedingung des Erkennens, da sie sowo hl die bildhafte, im 
Modus einer Vorstellung erfolgende al s auch die begriffliche Repräsen· 
69 A. 11. 0.37 n. I: Dicendum quod (esse er intelligere) sunr idem re, er (orsa n 
re er rarione. Im Blick da rauf na hert sich M. v. I~RGER, Displltatio in Eckhllns 
frühen Pariser Quaesrionen, (wie Anm. 40), 133, Anm. 3 1, der hier vorgerrage· 
nen Interpreta tion, wenn er die Einlösung dieser Absicht daran gebunden sieht, 
daß .. zwischen Sei n und Erkennen die Fu nktion von Grund (f//lIdam elltllm) 
und Vollendung (perfectio) umkehrbar ist". 
70 R. IMMeli, Deus est intelligere (wie Anm. 44), 169. 
7 1 (\. a. O. 45 11 . 9: ... cum esse convcnill t creatmis non est in deo nisi sicllt in 
ca usa, er ideo in deo non est esse, scd purims essendi. 1m Blick auf dieses inten· 
sive Verständnis von Sein spricht W. BEIERWAloTES, Deus est esse - esse est Deus 
(wie Anm. 65),53, vom "Ober·Scin". 
12 A. 11. O. 50 n. 2: ... intellecrus, in quantum intellectus ni hil est ... 
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ration des zu erkennenden Wesensgehalres ermögl ichr,7J Unbestimmt-
heit ist die notwendige Bedingung der Aufnahmefähigkeit des Intellekts. 
Die Repräsentation des Wesensgehalres, d. h. das Erkannte, ist wieder-
um versch ieden vom erkannten Gegenstand; denn ansonsten wä re nicht 
der extramentale Gegenstand, sondern dessen Repräsentation Objekt 
des Erkennens. Da aber der extra mentale Gegenstand .. ist" , d. h. Be-
stimmtheit besitzt, tendiert dessen Repräsentation zum Gegentei l, d. h. 
zum Nichts. 74 
Auf diese Weise erlaubt der Gesichtspunkt der Unbestimmtheit oder 
Seinslosigkeit des Erkennens ein erstes Mal die Kennzeichnung des in-
tellekts im Sinne des Verhältnisses von identität und Nichtidentirät: es 
besteht eine Identität von Intellekt und Erkanntem (der Repräsenta tion ) 
ihrem Nichtsein nach, und sie sind nicht identisch in bezug auf ihre 
Versch iedenheit als Erkenntnis und Erkanntes. Die Unbestimmtheit des 
Intellektes oder sein Nichtse in erlaubt weiter, die Idenrirär und Nichri-
denrit~it von göttlichem und menschlichem Erkennen auszusagen: Daß 
der Inrellekt nichtse iend oder unbestimmt ist, gilt vom Intellekt als in-
tell ek t; insoweit sind menschlicher und göttlicher Intel lekt identisch. 
Nichtidenri sch sind beide aber im Blick oder aufgrund ihres Gehaltes, 
da menschliches Wissen insgesamt verursacht ist, d. h. au f Erfahrung 
be ruhr. Im Unterschied dazu ist das göttliche Wissen nicht verursacht, 
sondern die Grundlage der göttlic hen Verursachung aller Dinge,7s 
Den dritten Punkt, an dem sich zeigen läßt, daß die eigentliche 
Sinnspirle der Eckhartschen überlegungen in der Aufhebung der (be-
grifflichen) Differenz von Erkennen und Sein liegt, bilden schli eßlich 
die heiden sich widersprechenden Aussagen zum Verhältnis göttlichen 
Seins und Erkennens. Daß in Gon Sein und Erkennen unterschieden 
sind, besagt, daß zur göttlichen Realität mehr gehort als das göttl iche 
Wissen. Sofern Gott nämlich die Ursache jeglicher verursachte r Rea lität 
73 A. a. O. 43 n. 7: ... Ipsum imelligere et ea quae ad inleJlectum pertin~m, 
sunt alterius condicionis quam ipsum esse .... etiam imago in quantum hulUs-
modi eSI non ens ... 
N A. a. O. : Ens ergo in anima, UI in anima, non nabet radonem cntis CI ut ~ic 
vadir ad opposirum ipsius esse ... si spccies quac est in ani ma, haberct rano-
nCIll entis, per ipsa m non cognosecrctur res cuius csr specics; quia si nal>erct ra-
rionem entis, in quantum nuiusmodi dueeret in cognirionem sm ct abducercr a 
cognitione rei euius CSI species. . . . . 
75 A. a. O. 44 n. 8: DiHert enim nostra seientia a seientia dei, qum SClent13 deI 
eSI causa rerum CI scientia nostra est causata arebus 
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darstellt, ge hö n zu ihm ein Maß an Realität, welches sowohl das verur-
sachte Se in als auch das verursachende Wissen übersteigtJ6 
Auf der einen Seite sind also in GOff Seill lind Erkennen unterschie-
den, d. h. nicht idenrisch. Auf der anderen Seite si nd sie abe r auch iden-
tisch. Da GOff im Unrerschied zum Menschen sein Wissen weder ver-
gessen kann noch das Objekt des görrlichen Wissens vor und unabhän-
gig von diesem Wissen besteht, existiert weder das görrliche Wissen 
noch dessen Objekt ohne Gorr;77 und das bedeutet, daß in GOtt Sein 
und Erkennen identisch sind. 
Was ist mir dieser Aufhebung der El1(gegensetzung der Idenritär und 
Nichtidentität von Sein und Erkennen Gones zugunsren einer Aufhe-
bung der begrifflichen Differenz von Sein und Erkennen gewonnen? 
Z unächst ist damit anerkannr, daß die begriffliche Differenz von Sein 
lind Erkennen unumgä nglich ist. Weiter ist gesagt, daß der begrifflichen 
Differenz von Sein und Erkennen eine nichtbegriffliche Einheit vo n Sein 
und Erkennen vorausliegr. Dies ergibt sich daraus, da ß die heiden The-
sen von der Identität und Nichtidenrität göttlichen Seins und Erkennens 
ni ch t einfach nur entgegengesetzt, sondern zugleich im Aspekt der die-
sen Widerspruch einschli eßenden Einheit von Erkennrnis lind Wissen, 
d. h. der Einheit des diese widersprüchliche Erkennrnis rea li sierenden 
Intellekts verstanden werden können. Hier liegt damit zugleich der An-
satzpunkt, um auf den mystischen Charakter des Eckhartsehen Den-
kens zu sp rechen zu kommen. 
Doch bevor dies gesch ieht, ist noch auf einen dritten Gesichtspunkt 
ei nzugehen, UIHer dem die di skutierte Aufhebung der begriffl ichen Dif-
ferenz von Sein und Erkennen bedeutsam ist. Es bietet sich nämlich an, 
dieses Ergebni s zu verknüpfen mit der Einsicht in den Sinn des argu-
mentativen Vorgehens Eckharts in der zur Diskussion stehenden .. Un-
tersuchung". Danach markiert Eckhart mit seinem Vorgehen die Diffe-
renz von Theologie und Philosophie im Sinne der Unterscheid ung zwei-
er Wissenschaften oder zweier Wissensmodi. Da di ese Differenz a llein 
im Ursprung des theologischen Wissens begründet liegt, si nd beide Wis-
sens modi infolge ihrer gemeinsamen inrelligiblen Natur weder dem be-
grifflichen Gehalt, d. h. der Sache nach, noch der Verwendung des Be~ 
76 A. 3. O. 40 11. 3: ... ill deo ipsum esse esr ipsum intelligere, qU i3 ipso esse 
operatur er intelligit. 
n A. 3. O. 44 11 . 8: ... cum seientia nosrra eadat sub ente, a quo eausarur, er 
ipsum ens pari rarione eadir sub seientia dei; er ideo, quidquid est in deo, esr 
super ipsum esse er est torum intell igere. 45 11. 9: cum esse conveniat crea-
ruris, non esr in deo nisi sicut in causa, er ideo in deo non esr esse, sed puritas 
essendi . 
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gri ffs, d. h. der Methode nach, unterschieden. Uncer dieser Vorausset-
zung ist mit der Aufhebung der begrifflichen Differenz von Sein und Er-
kennen zugunsten ihrer Zurliekführung in die vorausliegende Einheit 
göttlichen Seins und Erkennens zugleich die Differenz der Wissensmodi 
von Theologie und Philosophie in eben diese göttliche Einheit zurück-
geführt; da die menschliche Erkenntnis der göttlichen Einheit die Diffe-
renz von Sein und Erkennen zur Bedingung und Voraussetzung hat, 
bleibt die Differenz von Theologie und Philosophie ihrerseits solange 
als Bedingung und Vorausserzung gegeben, wie die Erkenntnis jener 
göttlichen Einheit im Modus des Begriffs erfolgt. 
IV. 
Wie kann im Lichte dieser Deutung der "Quaestiones parisienses" zu 
jencn Fragcn Stellung genommen werdcn, die sich in der Betrachtung 
der gegenwärtigen Diskussion um das Denken Meister Eckharts erge-
ben? Zuerst soll erwas gesagt werden zum Verhältnis der Pariser Quae-
stionen zum übrigen schriftStellerischen Werk Eckharts. In diesem 
Punkte ist zunächst fesrzuhalten, daß es eine Reihe anderer Texte Eck-
harts gibt, die der These von der Vorrangigkeit des Dcnkens aus histori-
schen und inhaltlichen Gründen ähnlich sind oder doch in ihre Nähe 
gebracht werden können. 78 Weiter kann festgestellt werden, daß dic 
.,Rückkehr" zur Auffassung "esse est deus" im "Opus rripartitum" sich 
gemäß der hier vorgetragenen Interpretation durchaus mir der Auffas-
sung "deus est incelligere" in den Pariser Quaesrionen vc rträgt. Wenn 
im letztgenannten Zusammenhang die Entgegensetzung der Identität 
und Nich ridentität von Erkennen und Sein im Sinne der Aufhebung die-
ses Gegensatzes zu begreifen ist, dann wird man diese Lehre ohne be-
sondere Schwierigkeiten mir dem verbinden können, was für Eckhans 
Gottesbegriff in späterer Zeit "konstitutiv" ist: daß nämlich "Gort ganz 
Denken und ganz Sein ist. "79 Ja, man wird fragen können, ob nicht 
auch in diesen Zusammenhängen der Versuch vorliegt, die Differenz 
von Denken und Sein oder Begriff und Sache in eincr ähnl ichen "Bewe-
78 Vgl. dazu im einzelnen R. 1~'I8ACH, Deus est intelligere (wie Anm. 44), 
162-166. Ähnlich urteilt auch E. ZUM BRUNN, Dieu n'est pas irre, in: Maitre 
Eckhart a Paris (wie Anm. 40), 84-108, hier insbesondere 99 f. 
79 W, ßEIERWAI.TES, Deus est esse _ esse est Deus (wie Anm. 6~), 54. A',Ich 
K. ALBERT hebt hervor, daß Eckhart in der hier angesprochenen Z:elT "zw,ar 1111-
mer davon spreche, daß Gon das Sein und daß das Sein Gort SCI, aber Immer 
mitdenke: Gott ist Intellekt." In: F. LOSER, Diskussionsbericht, in: K. RUH 
(Hg.), Abendländische Mystik (wie Anm, 16), 94. 
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gung" zu überschreiten, wie dies in dem hier analysierten Text 
geschieht. 8o 
Damit ist der Punkt erreicht, an dem sich dem zweiten Problem der 
gegenwärtigen Diskussion um Eckharts Denken zugewandt w~rden 
kann, der Frage seiner Mystik. Zum Anknüpfungspunkc für diese Ober-
legungen kann eine Feststellung Eckharts aus der Reihe jener Argu-
mente dienen, die dieser gegen den Franziskaner Gonsalvus Hispanus 
vorbringt. In dieser Fesrstellung betont Eckhart, daß Erkennen .. eine 
gewisse Gottförmigkeit und ein Gorrförmigwerden" ist.81 Diese Aussa-
ge kann deswegen den Anknüpfungspunkt für die angesprochene Stel-
lungnahme bieren, weil sich mit ihr fo lgende Schwierigkeit verbindet: 
Zum einen legt sich nahe, diese "Gorrförmigkeit" des Erkennens im 
mystischen Sinne :l.lI deuten oder jedenfalls nach der Verbindung bei der 
GesichtsplInkte zu fragen.82 Zum anderen begründer Eckhart seine Äu-
ßerung mit dem Hinweis darauf, daß Gorr seinerseits "Erkennen und 
nicht Sein" sei. 83 Aus dieser Begründung resulriert das Problem, daß 
die mystische Deurung der "Gorrförmigkeit" nicht in Einklang zu brin-
gen ist mit der hi er vorgetragenen Inrerpretation der Pariser Quaestio-
nen. Denn mit dem mystischen Verständnis der "Gorrförmigkeit " des 
80 W. GORIS, Einheit als Prinzip und Ziel. Versuch ti ber die Ein hci rsmetaphysi k 
des Opus triportitm" Meister Eckharrs, Leiden u. a. 1997, tritt für ein Ver-
ständnis des Eckhartschen Denkens im Sinne einer Einheitsmetaphysik ein, in 
der .. das Eine nicht als Überschreitung des Seins, sondern vielmehr als Hinzufü-
gung zum Sein definiert" wird, 7. Er betOnt dabei freilich auch die .. Diskonti-
nuität" in der Erken IHnis des Einen, insofern diese "d ic Grenze der ratio natl/-
raUs" bildet, 8. Ganz im Sinne der skiuierren ,.,Bewegung" scheint M. ENDERS 
die Willenslehre Eckharrs in den " Reden der Unterweisung" zu interpretieren, 
wenn er schreibt, daß für Eckhart .. Gon nur das (vermag), was der Mensch 
will , weil er nur das WII! und wollen kann, was er selbst will, da die Eigenwirk-
samkeit des menschlichen Willens erloschen bzw. in der des göttl ichen Willens 
vollkommen aufgehoben ... ist." In: Die Rede" der U",eTltJeislmg: Eine Lehre 
vom richtigen Leben durch einen guten und vollkommenen Willen, in: 
K. JAC081 (Hg.), Meister Eckhart (wie Anm.20), 69-92, hier: 78. 
BI LW V, 60 n. 9: ... intelIigere quaedam deiformitas vel dei formatio ... 
82 Die Frage stellt etwa R. IM8ACH, wenn er schreibt: ..... die Frage nach dem 
Vorrang des intelligere in der Einung mit Gon ... spricht (Eckhart) ... als GOtt-
förmigkeit des Denkens aus'" in: Deus est intell igere (wie Anm. 44), 194. Den 
Sch ritt hin zur angesprochenen Deutung scheint K. ALBERT zu tun, wenn er 
feststellt: ., Eine in ihrem Kern philosoph ische Mystik ist die Lehre von der un-
mittelbaren Erkenntnis des Seins durch den Intellekt. In dieser unmittelba ren 
Erkennmis wird der Intellekt mll GOtt eins."' In: Meister Eckharts Mystik der 
Seinserkenntnis, in: K. RUH (Hg.), Abendlandische Mystik (wie Anm. 16), 
7- 16, hier: 8. 
BJ A. a. 0.: ... quia ipse dClls est ipsum intell igere et non est esse. 
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Erkennens scheinr der Gegensatz zwischen der Idenrität und der Nichti-
dentität von Erkennen und Sein zugunsten des Vorrangs des Erkennens 
und damit zugunsten der lentgenannren Alternative aufgelöst zu sein. 
Die zitierte Feststellung birgt also die Schwierigkeit in sich, nicht zu-
gle ich mystisch und im Sinne der Aufhebung der begrifflichen Differenz 
von Erkennen und Sein gedeutet werden zu können. 
Die hier verfolgte Auflösung dieser Schwierigkeit soll im Ausgang 
von einem jener Aspekte erläutert werden, mit deren Hilfe zuvor ver-
deutlicht wurde, wie die Enrgegensetzung von Sein und Erkennen im 
Sinne der Aufhebung ihrer begrifflichen Differenz auf eine ih r voraus-
liegende Einheit zurückgeführt werden kann. Näherhin soll dabei der 
Aspekt der Seinslosigkeit oder Unbestimmtheit des Intellekts aufgegrif-
fen werden. Gemäß dieser Unbestimnnheit ist der menschliche Inrellekt 
auf der einen Seite in seiner "intell ektuellen" Natur mit dem götdichen 
Inrellekt idenrisch. Nichridentisch sind beide im Blick auf ihren Gehalt, 
da menschliches Wissen insgesamt verursacht ist. Diese Relation zwi-
schen göttlichem und menschlichem Intel lekt kann auf andere Weise im 
Sinne des Verhältnisses von Urbild und Abbild gekennzeichnet werden. 
Auf der einen ~ite bilden menschlicher und göttlicher Inrellekt eine 
Einheit, wie sie zwischen (Ur-) Bild und Abbild besteht. Gemäß diesem 
Bild/Abbild-Verhältnis ist der Mensch gonförmig, insofern er in seiner 
.,Inrellekrualität" ein Abbild des Urbildes des göttlichen Intellekts re-
präsentiert. Auf der anderen Seite verhält sich der menschliche Inrellekt 
zum göttlichen wie ein Spiegel, der ein Bild zwar darzustel len vermag, 
aber von diesem Bild seinerseits verschieden ist.~4 Gemäß dieser Ver-
schiedenheit ist der Mensch durch seinen Intellekt zwar gottförmig, 
aber nicht mit Gott eins. 
Diese Deutung des Verhälrnisses von menschlichem und göttlichem 
Intellekt gemäß der Bild/Abbild-Relation führt also - ebenso wie die in 
bezug auf die Seinslosigkeit des menschlichen Intellekts - zur Feststel-
lung der Idenrität und Nichtidenrität des menschlichen und des gönli -
ehen Erkennens. Mit dieser Feststellung und der der Widersprüchlich-
keit der bciden Aussagen scheint auf der einen Seite eine Grenze des Er-
kennens erreicht. Will man diesem Umstand auf der anderen Seite im 
Sinne der Einheit des Erkennens und Wissens (d. h. im Sinne der Ein-
heit des diesen Widerspruch realisierenden Intellekts) verstehen, weist 
diese Widerspruchserkenntnis zugleich über sich hinaus. Insofern ist auf 
diese Weise der Sache nach die Erkenntnis in eine der Differenz von 
Denken und Sein (oder Begriff und Sache) vorausliegende Einheit ge-
' <I In diesem Sinne deutet auch R. JMBACH, Deus est IntelIigere (wie Anm. 44), 
198 ff., Eekharts Umgang mit dem Verhaltnis von Urbild und Abb1ld. 
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wonnen. Zugleich aber kann diese Einheit mit Hilfe dieser Erkenntnis 
doch selbst nicht realisiere werden, wenn anders die angesprochene Ein-
heit dieser Erkennrnis voraus- und zugrundeliegr. Bei der Erkenntnis 
der der Differenz von Denken und Sein zugrundeliegenden Einheit han-
delt es sich somit um eine Erkenntnis struktureller Narur. 
Kann man diese Erkenntnis "mystisch" nennen? Jedenfalls wird 
man sagen können, daß mit dieser Erkennrnis eine Vereinheitlichung 
des menschlichen Erkennens mit Gon angezielr bzw. ausgesagt ist, die 
die Differenz von Denken und Sein zur Voraussef1.ung und Bedingung 
hat. Insofern wird man weiter sagen dürfen, daß die daran anknüpfen-
de Rede von einer Mystik Eckhares nicht nur insoweit mit der histori-
schen Verwendung dieser Kennzeichnung vereinbar ist, als diese auf das 
(pseudo-) dionysische Mode ll und den Versuch einer Aufhebung der 
Differenz zwischen Endlichem und Unendlichem verweist. 85 Darüber 
hinaus kann dieses Verständnis der Mystik Eckharrs dem Umstand ge-
recht werden, daß sich die Aufgabe der Überwindung dieser Differenz 
in historischer Hinsicht für Eckhan im Besonderen im Sinne einer "Ein-
heit . . . VOll Reflexion oder inrellecrus und Nichr-inrellecrus (oder eines) 
Übersrieg(s) des inrcllecrus" srellt.86 Zudem dürfte gerade der struktu-
relle Aspekt der hier beschriebenen, mystischen Erkenntnis erlauben, in 
dieser Erkennrnis den Gedanken unendlicher Einheit zu erblicken, wei-
che Einheit als die von Denken und Gedachtem gedacht wird.87 
Schließlich kann mit diesem Verständnis der Mystik Eckharts noch 
folgender Umstand verbunden werden. Die angesprochene, strukturelle 
Natur der hier zur Diskussion stehenden Erkenntnis besagt, daß die in 
ihr erfaßte Einheit mit Hilfe dieser Erkenntnis doch selbst nicht reali-
siere werden kann. Insofern verweist diese Erkenntnis auf einen Vor-
gang, der, wenn er sich denn tatsäch lich ereignet, jedenfalls nicht nur 
das menschliche Denken betrifft. 1m Lichte dieser Bedeutung der struk-
turellen Begrenztheit der hier zur Diskussion stehenden Mystik Eck-
harts kann die Predigt als quasi "natürlicher Ort" erscheinen, um dieser 
8j Vgl. d:lZu die Feststellung von A. DE LIBFRA: Si donc le Moyen Age ne con-
nalt pas d'aurre theo/ogia mystica que celle de Denys ... In: Penser au moyen 
äge, Paris 1991, 302. 
86 W. Bm.RwALTF.5, in: K. KIRCHERT, Diskussionsbericht (wie Anm. 16),343.; 
wenn der Autor zur Begründung dieses neuen Aspektes in historischer Hinsicht 
auf Dietrich von Freiberg verweist, tragt er damit u. a. den Ergebnissen jener 
Forschungen Rechnung, die sich der o. a. (vgl. den unter Anm. 17 genannten 
Bezug zu Albertlls Magnus in dieser Schule) Tradition des Dominikanerordens 
zugewandt haben. 
87 In diesem Sinne geSteht auch K. FUSCH dem Ausdruck .. Mystik" seine 
sachliche Berechtigung zu, vgl. seine unter Anm. 15 ziTierte FeSTStellung. 
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Erkenntnis im einzelnen und über ihre strukrurelle Kennzeichnung hin-
ausgehend Ausdruck zu verleihen. Die beschriebene, mystische Erkennt-
nis kann so das innere Verhältnis der Tätigkeit Eckharts als Lese- und 
Lebemeister, Universitätsprofessor und Seelsorger verständlich ma-
chen. 
Damit kann abschließend zur Frage nach der philosophischen oder 
theologischen Eigenart des Eckharrschcn Denkens Stellung genommen 
werden. Unter dieser Frage ist zunächst an das Ergebnis zu erinnern, zu 
dem die Analyse der Argumentation Eckharts in der ersten Pariser 
Quaestio in methodischer und inhaltlicher Hinsicht geführt hat: Sinn 
und Ziel dieser Argumentation ist es, die Differenz von Philosophie 
und Theologie gemäß der Unterscheidung zweier Wissensmodi zu mar-
kieren. Diese Differenz liegt im Ursprung des theologischen Wissens be-
gründet, lind demzufolge sind Philosophie und Theologie weder der Sa-
che noch der Methode nach unterschieden. Vor diesem Hintergrund er-
scheint mit der skizzierten Aufhebung der begrifflichen Differenz von 
Sein und Erkennen zugleich der Versuch gemacht, die Differen7. der 
Wissensmodi von Philosophie lind Theologie in eben jener Weise aufzu-
heben, in der die Differenz von Sein und Erkennen in die göttliche Ein-
heir zurückgeführt wird. Insofern bleibt aber die Differenz von Theolo-
gie und Philosophie so lange gewahrt, wie die Erkenntnis jener göttli-
chen Einheit im Modus des Begriffs erfolgt, d. h. solange, wie es sich 
um mystische Erkenntnis im beschriebenen, strukturellen Sinne handelt. 
Weiter sei auf einen Aspekt der Diskussion um das Denken Meister 
Eckharrs zurückgekommen, der in der gegenwärrigen Diskussion keine 
zentra le Rolle mehr spielt, der Aspekr nämlich der Scholastik. Dabei 
soll hinsichtlich dieses Gesichtspunktes ein Punkt herausgegriffen wer-
den, der auch bei Kritikern der Scholastik Ane rkennung findet.88 Dem-
zufolge soll hier von Scholastik insoweit die Rede sein. als damit eine 
parrikuläre Bewegung innerhalb des mittelalterlichen Denkens und 
88 Zu denen, die sich in besonderer Weise gegen die "scholasrische" Charakte-
risierung mittelalterlicher Philosophie wenden, gehört K. FLASCH, vgl. die oben 
unter Anm. 14 zitierte Äußerung. Dabei richret sich seine Kritik insbesondere 
gegen den Versuch, mit .. Scholastik" .. die Gesamrheit mittelalterlicher Philoso-
phie zu bezeichnen", [Das philosophische Denken im Mittelalrer (wie Anm. 
38),751. Im folgenden soll für eine Verwendung dieser Charakterisierung a~g~­
mentiert werden, die darunter eine partikuläre Bewegung innerhalb des gels.u-
gen Lebens des Mittelalters versteht. Dabei wird der Nachweis für das Vorlie-
gende jenes Momemes, auf das hier zur Charakterisierung des Eckhartsch.en 
Denkens im Sinne der Scholastik rekurriert wird, durch entsprechende Hm-
weise auf Überlegungen K. FLASCHS geführt. Zum Hintergrund dieses hier lei-
tenden Verstiindnisses der Scholastik vgl. die folgende Anm. 
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niclu dessen Gesamtheit angesprochen wird. 89 Die Besonderheit dieser 
Bewegung wird darin gesehen, daß Philosophie und Theologie zwei 
Wissenschafren darstellen, die wenn auch nicht voll ständig autonom, so 
doch sowohl rea lhistorisch90 als auch ihrem Selbstverständnis nach 
relativ unabhängig waren. 91 
Vor diesem Hinrergrund kann die Frage des theologischen oder phi-
losophischen Charakters des Eckhartschen Denkens folgendermaßen 
entsch ieden werden: Zunächst wird man das hier erzielte Ergebnis 
ohne große Schwierigkeiten in Übereinstimmung mit jener programma-
tischen Äußerung Eckharts bringen können, an der sich die philosophi-
sche92 und die theologische Deutung93 des Eckhartschen Denkens 
scheiden: Wenn Eckhart .,den Inhalt des chrisrlichen Glaubens und der 
Schrift beider Testamenre aufgrund der natürlichen Beweise der Philo-
89 Mit diesem Verständnis folge ich enrsprechenden Überlegungen bei 
W. K\.UXEN (im Anschluß an J. KOCH), in: Thomas von Aquin: Das Seiende 
und seine Prinzipien, in: J. 51'ECK (Hg.), Grundprobleme der großen Philo-
sophen. Philosophie des Altertums und des Mirrelalters, Görringen J1983, 
180-185; ferner G. WIH.AND, Erhica - scienria practica. Die Anfänge der phi-
losophischen Ethik im 13. Jahrhundert (BGPhThM NF 21), Münster 1981, 
13-22; G. SCI1 RIM 1'~~ ß:msteine für einen historischen Begriff der scholastischen 
Philosophie, in: J. P. BECKMANN U.3. (Hg.), Philosophie im Mittelalter. Ent-
wicklungslinien und Paradigmen, Hamburg 1987, 1-25. Den hier hervorgeho-
benen Aspekt der Partikularität der Scholastik bestätigt auch R. SCHÖN8ERGER, 
Scholasti k, I-lildesheim 1991, bes. 41-51. 
90 Diesen Aspekt bestiitigt K. FLASCII, Das philosophische Denken im Minel-
alter (wie Anm. 38), 246, mit folgender Bemerkung: "Mit der Institutionalisie-
runs der Universität erhielt das Studium der Philosophie einen eigenen, von der 
Theologie relativ unabhängigen soziologischen Ort." 
91 In diesem Sinne stellt K. FLASCH 3.3. O. fest: .. Es war gerade ihr (d. h. der 
Kleriker) Verdienst, die ... Tendenz zur Klerikalisierung der Wissenschaft einzu-
dämmen und teilweise außer Kraft zu serl,en ... Von ihrer tatsächlichen Funk-
timt her bedurften sie eines Wissens, das nicht klerikalisiert wur." In anderer 
Weise bestätigt T. KOBUSCH diese ~Ibständigkeit von Philosophie und Theolo-
gie ihrem ~Ibstverständnis nach, wenn er auf "die Auseinanderdividierung von 
philosophischen Wahrheiten einerseirs und Offenbarungstheologie andererseits 
(hinweist), die ... mit Wilhe1m von Auxerre beginne." In : F. LOSER, Diskus-
sionsbericht (wie Anm. 79), 95. Daß der genannte Autor Eckhart von dieser 
Tradition 3usnimmt, enrspricht allerdings nicht dem hier erbrachten Befund. 
92 In dieser Weise interpretiert K. FIj,5C.1I die Intention Eckh:ms, vgl. dazu die 
Ausführungen unter Anm. 9- 11. 
9J ZU dieser vor allem von A. M. HAAS entwickelten, aber auch von 
N. I..ARGIER und K. Ruu geteilten Inrerpret:uion vgl. die Ausführungen unter 
Anm. 20-23, 33. 
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sophen auslegen"94 will, dann wird man die analysierten Äußerungen 
aus den Pariser Quaestionen geradezu als ein Paradebeispiel dafür anse~ 
hen können, daß dies heißt, Theologie und Philosophie der Methode 
und der Sache nach vollständig gleichzustellen. Wenn Eckhart dabei 
von dem "Vorausgesetztsein der historischen Wahrheit"9S des chr istli~ 
chen Glaubens und der Schrift ausgeht, dann besagt dies wiederum 
nichts anderes, als daß Theologie und Philosophie allein dem Ursprung, 
d. h. der historischen Faktizität der christlichen Wahrheit nach unter~ 
schieden sind. Deswegen wird man einerseits sagen können, daß Eck~ 
hart sowohl den "eigenständig philosophische(n) Weg zur Erkennrnis 
dieser Wahrheit"96 bejaht, wie es ihm dabei ebenso um die "Erkenntnis 
der Lehren des heiligen christlichen Glaubens"97 geht. Zugleich stellt 
sich Eckhart auf diese Weise in den Zusammenhang der Scholastik als 
einer partikulären Bewegung innerhalb des mittelalterlichen Denkens. 
Andererseits kann man Eckharts Intention im Sinne der von ihm 
se lbst ZlIgrundegelegren Unterscheidung von Theologie und Philosophie 
(als zweier Wissensmodi) aber weder philosophisch noch theologisch 
nennen. Die eigentliche Sinnspirze seiner Überlegungen wird man viel-
mehr in jener Zu rückführung der Differenz sowohl von Theologie und 
Philosophie wie der von Denken und Sein in die vorausliegende göttli~ 
che Einheit sehen müssen. Insofern diese Erkenntnis im skizzierten 
strukturellen Sinne als mystisch bezeichnet werden kann, wird man die 
Intention Eckharts als "mystisch" kennzeichnen. Wenn demnach der 
mystische Charakter des Eckhartschen Denkens zwar darin liegt, Ein~ 
heit auf eine Weise zu begründen, die weder spezifisch theologischer 
noch spezifisch philosophischer Natur ist, bilden Mystik und Scholastik 
dennoch nicht nur keinen GegensalL, sondern sie können geradezu die 
Besonderheit und Eigenheit dieses Denkens zum Ausdruck bringen. 
94 Vgl. den unter Anm. 11 zitierten Text aus Eckharrs Kommentar zum Johan-
nesevangelium. 
95 K. FLASCH, Die Intention Meister Eckharts (wie Anm. 10), 298. 
96 K. FLASCH, a. a. Q. 299. 
97 A. M. HAAS, Aktualität und Normativitäl (wie Anm. 20), 348. 
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WERNER SCHÜSSLER 
Zum Selbstverständnis der Philosophie 
in der Moderne 
Von Dcscarrcs zu Jaspers 
Prof Dr. Klaus Kremer, Trier, zum 70. Geburts/ag 
Der Name von Rene Descartcs ist mir der Moderne untrennbar ver-
bunden. Das hat sowohl Hege!! als auch Schelling1 unmißverständ-
lich zum Ausdruck gebracht. Und in unserem Jahrhundert ist es Ed-
mund HusserP, der noch einmal ausd rückl ich auf diese unvergleich-
liche Bedeutung von Descartes hingewiesen hat. In Descrtrfcs' Denken, 
das ist di e einhell ige Meinung, wa ndelt sich die Erste Philosophie oder 
Metaphysik von einer Philosophie des Seins hin zu einer Philo-
sophie des Ichs oder Subjekts. Und diese Einsicht bleibt auch bestehen, 
nachdem es in jüngster Zeit nicht an Versuchen gefehlt hat, die Ph i-
losophie der Subjektivitä t in das Minclalter4 oder sogar in di e An-
I Vgl. G. W. F. HEGEl: "Die I)bifosopbie der "elle" Zeit geht von dem Pri nzip 
aus. bis zu welchem die alte gekommen war. dem Standpunkt des wirklichen 
Sclbstbcwunßtseins ... Dies ist der Standpunkt des philosophischen Bewußtseins 
überhaupt" (Werke, hg. E. MOLDENHAUFR u. K. M. MICHEL, Bd. 20: Vorlesun-
gen über die Geschichte der Ph ilosophie 111 . Frankfurt/M. 1971,63-65). 
2 Vgl. F. W. J. SCIII'.LUNG: "Renatus Cartesi us ...• Anfänger der neueren Philo-
sophie. revolutionär im GeisIe seiner Nation. begann damit, allen Z usammen-
hang mit der frü heren Philosophie abzubrechen. über alles. was in dieser Wis-
senschaft vor ihm geleistet war. wie mit einem Schwamm wegzufahren, und 
diese ganz von vorn, gleich als ob vor ihm nie philosophiert worden, wieder 
auf~ubauen" (Zur Geschichte der neueren Philosoph ie, in: Ausgewäh lte Werke, 
Bd. 5: Schriften von 1813-1830, Darmstadt 1976.286). 
j Vgl. E. H USSF.RL: "Descartes inaugurierte eine völl ig neuartige Philosoph ie: 
ihren gesamten Stil ändernd, nimmt sie eine radikale Wend ung vom naiven Ob-
jektivismus zum transzendentalen Subjektivismus, der in immer neuen und 
doch immer unzulänglichen Versuchen auf ei ne notwendige Endgesralt hinzu-
su eben scheint" (Carresia nische Meditationen, in: Ges.1mmelte Werke, Bd. I, 
hg. S. STRASSFR. Den Haag 21973, 46) . 
.. Vgl. dazu bes. die diesbzgl. Dcutungcn Meistcr Eckharts durch E. Wuu~ 
Das Aufkommen neuzcitlicher Subjektivität im Vernunftbcgriff Meister Eck-
harts. Diss. Tiibingen 1972; K. FLASCU. Zum Ursprung der neuzeitl ichen Philo-
sophie im spaten Mittelalter. in: Philosophisches Jahrbuch 85 (1978) 1- 18; 
B. MOJSISCII. Meister Eckhart. Analogie, Univozirär und Einheit, Hamburg 
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tikeS zurückzudatieren. Daß solche Versuche natürlich immer möglich 
sind, hat schon Kant gese hen, wenn er in seinen "Prolegomena " 
schreibt: "Denn da der menschliche Verstand über unzählige Gegen-
stände viele Jahrhunderte hindurch auf mancherlei Weise geschwärmt 
hat, so kann es nicht leicht fehlen, daß nicht 7.U jedem Neuen erwas 
Altes gefunden werden sollte, was damit einige Ähnlichkeit häue. "6 
Solche Versuche sind aber immer auch fragwürdig, denn zum einen 
besteht die Gefah r, das, was gesucht wird, in einen Text hineinzulesen, 
zum anderen ist mit der Beantwortung der historischen Frage die Sach-
frage noch in keiner Weise berührt. Historische Extrapolationen, so 
fruchtbar sie im Einzelfall sein mögen, sind in ihrem sachlichen Ertrag 
immer begrenzt. Zudem wird die Philosophie, wie sich seit jeher gezeigt 
hat, weniger durch die philologische Kleinarbeit als vielmehr durch ori-
ginelle Denker vorangetrieben, selbst dann, wenn diese ihrc Vorgänger 
mißdeutet haben.7 Und Descarres ist ohne Zweifel ein solch origineller 
Denker. Seine Originalität wird darum in keiner Weise durch dic ge-
nannten Versuche einer Zuriickdatierung der Subjektivitätsphilosophie 
1983, bes. 24-27. - Aber auch bei Dietrich von Freiberg und Nikolaus von 
Kues wird nach Ansänell neuzeitlicher Subjektivitätsphilosophie gesuchr. Vgl. 
dazu B. MOJSISCH, Die Theorie des Intellekts bei Dietrich von Freibcrg (= Bei-
heft 1 zu Dierrich von Freibergs Opera omnia, hg. K. FI.ASCI-I), Hamburg 1977; 
j. STALI.MACH, Ansärle neuzeitlichen Philosophierens bei Cusanus, in: Mittei-
lungen und Forschungsbcitriige der Cusanus-Gesellschaft 4 (1964) 339-356. -
Vgl. kritisch dazu den jüngst erschienenen Beitrag von j. HAUWASSEN, Gibt es 
eine Philosophie der Subjektivität im Minelalter? Zur Theorie des Imellekts bei 
Meister Eckharl und Dietrich von Freiberg, in: Theologie und Philosophie 72 
(1997) 337-359; ebenso W. SCI-IÜSSU'.R, Gon - Sein oder Denken? Zur Proble-
matik der Bestimmung göttlicher Wirklichkeit in den "Quaestiones parisienses" 
Meister Eckharts von 1302103, in: Transzendenz - Zu einem Grundwort der 
klassischen Metaphysik. Festschrift für Klaus Kremer, hg. L. HONNF.t;ELDfR u. 
W. SCHÜSSI.ER, Paderborn 1992, 163-181. 
, So der Versuch von Th. KOBUSCII, Metaphysik als Einswerdung. Zu Plotins 
Neubegründung einer neuen Metaphysik, in: L. HONNEFFIOERIW. SOIOSSLER 
(Hg.), a. a. O. (Anm. 4), 93- 114. 
6 I. KANT, Prolegomena zu einer jeden künftigen Metaphysik, die als Wissen-
schaft wird auftreten kannen, hg. K. VORLANOER, durchges. Nachdruck der 
6. Aufl., Hamburg 1976, I. 
7 Hat etwa AristoteIes Platon ,.,richtig" gedeutet? Dabei hiitl.e er ihn d~h 
wirklich kennen müssen nach 0111 den Jahren gemeinsamen Arbeltens. Oder ISt 
Heidegger etwa der klassischen Metaphysik gerecht geworden mit sei nem V.er-
dikt der Seinsvergessenheit? Die Philosophie wird aber eher durch .,produktlve 
Mißverständnisse" weiterbewegt als durch eine angeblich .,richtige" Interpre-
tation. Das kann man exemplarisch an der Platon-Interpreration der Neu-
kantianer studieren, die Platon gar nicht "richtig" auslegen wollten. Vgl. dazu 
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geschmälen oder gar durch den Nachweis, daß sich ja schon Augustin 
über die absolute Gewißheit des Cogito sum im klaren war.8 
Mir geht es in diesem Beitrag aber nicht um diese neue Form einer 
"Ersten Philosophie'" als solche, die als Philosophie der Subjektivität 
am Anfang der Moderne steht, sondern es geht mir um das Selbst-
verstä"d"is dieser neuen Philosophie. Dieses Selbstverständnis, so wird 
sich zeigen, ist überhaupt nicht modern, sondern - ganz im Gegenre il -
eher rückwänsgerichtet, retardierend. Und es ist dieses retardierende 
Moment im Selbstverständnis der Philosophie zu Beginn der Moderne, 
das bis in unser jahrhundert hinein nachgewirkt hat - zum Verhängnis 
der Philosophie. 
Diesen Irrtum durchschaut zu haben, ist der bleibende Verdienst 
von Kar! jaspers. Seine These lauret: Descartes ist weder den eigent-
lichen Wissenschaften noch der echten Philosophie ein Führer. Aus die-
sem Grunde bedeutet das Scheitern seines Unrernehmells weniger das 
Scheitern eines philosophischen Zeitalters, sondern vielmehr "das Ende 
eines geistigen Verhängnisses"'. Descanes' Denken bedeutet in diesem 
Sinne kein begründendes, sondern eher ein irreführendes Moment der 
modernen Welt.9 
Im fo lgenden will ich in einem ersten Schritt das Selbstverständnis 
der Philosophie bei Descarres herausarbeitcn, in einem zweiten dasjeni-
ge bei Kar! jaspers, um dann in einem abschließenden dritten Schrin 
von hier aus noch einmal ein Licht auf Descanes zu werfen. 
I. 
Ocr Grundgedanke Descartes', wie er in se inen Meditationes de prima 
phi/osophia vorliegt, ist allse its bekanm; ich brauche ihn darum nicht 
in aller Ausführlichkeit zu wiederholen. Nur soviel sei gesagt: Dcscartes 
sucht eine Gewißheit, die Bestand hat. Um diese zu erreichen, treibt er 
den Zweifel bis zum äußersten. In diesem Zweifel bleibt nur eines be-
stehen: das denkende Ich (Cogito ergo smn). An seinem eigenen Sein 
K.-I-1. LEMRF.CK, Platon in Marburg. Platon-Reuption und Philosophie-
geschichtsphilosophie bei Cohen und Natorp (= Srudien und Materialien zum 
Neukantianismus, hg. H. HOLZIlt:Vu. E. W. ORlli, Bd. 3), Wlir'l.burg 1994. 
8 Darauf macht ja schon Mersenne in den vierten Einwiinden 'l.lI den Medira-
tiones aufmerksam (vg1. R. DESCAItTES, Oeuvres, hg. eh. ADAM u. P. TANNERV, 
ßd. VII , Paris 1964, 197). Descartes' Erwiderung macht aber deutlich, daß er 
sich seiner Originalität sehr wohl bewußt war. 
9 K. JASI'[RS, Die großen Philosophen. Nachlaß, Bd. I, hg. H. SANER, 
Munchen 1981,256. 
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kann das denkende Ich nicht zweifeln. Selbst ein genius maligtJlls ver-
mag diese Gewißheit nicht zu erschütrern. 
Das Problem, das sich hier stellt, ist weniger das der Gewißheit des 
Ichs, sondern vielmehr die Frage, wie ich von diesem festen Soden aus 
weiterkomme. Descarres sucht bekanndich über den Gotresgedanken 
die Wirklichkeit der Welt zurückzugewinnen: Gott garantiert die Klar-
heit und Deutlichkeit meiner Erkenntnis. Und was ich klar und deutlich 
erkenne, so das entscheidende Axiom Descarres', ist wahr. Dem Gotres-
gedanken kommt bei Descartes folglich ein wesenrlich anderer Stellen-
wert zu als in der klassischen Metaphysik. Führt bei Aristotcles oder 
Thomas die Frage nach dem Sein notwendig zur Frage nach dem 
Grund des Seins - Heidegger hat diesen Zusammenhang bekanntlich 
als die onto-theologische Verfaßtheit der Metaphysik bezeichnet lO -, so 
wird bei Descartes der Gottesgedanke funktionalisiert. 11 Ober diese 
Funktionalisierung kann auch nicht die Beteuerung Descartes' in seinem 
Widmungsschreiben an die Sorbonne hinwegtäuschen, daß seine "Got-
tesbewcisc" ganz im Sinne der Tradition als Ausweg aus dem vitiösen 
Zirkel zu verstehen seien, in dem der Glaube ohne eine natürliche 
Theologie stecken bleibe. 12 
Auf die intuitive Erkenntnis des Cogito sum folgt bei Desco:trtes -
nach mathematischem Verfahren I] - die Deduktion. '4 D. h. aus dem 
erSten Prinzip werden weitere Prinzipien (wie: daß es einen absolut 
vollkommenen Gon gibt) abgeleitet, und aus diesen läßt sich schließlich 
die Wahrheit bzw. Erkenntnis aller übrigen Dinge ableiten. 
Es ist keine Frage, daß die intuitive Erkenntnis des Cogito sum 
absolut gewiß ist, aber trifft dies auch für die hieraus deduktiv gewon-
nenen Erkenntnisse zu? Descartes selbst scheint daran keinen Zweifel 
:lUfkommen zu lassen; das jedenfalls geht aus seinem der französischen 
10 Vgl. M. HEIDEGGt-R, Identität und DIfferenz, l)fullll1gen 1957, J5 ff. 
11 W. SnlUl.z hat ja bekanntlich auf di~se Funklionahsi~rung der Golt~sidee 
sein Augenmerk gerichtet (vgl. DERS., Der Gou der neuzeitlichen Metaphysik, 
Pfullingen ' 1978). 
12 VgJ. R. DESCARTFS, Widmungsschr~i~n an di~ Sorbonne, in: Oeuvres, 
a. a. O. (Anm. 8), VII Jf. 
u Wo~i sich DESCARTES schon klar ist uber den Unterschied zwischen mathe-
matischer und philosophischer Erkenntnis. Werden namlich die Grundbegriffe 
der Malhemnlik von jedem zugegeben, so ist das bei den metaphysisc~en Ge-
genständen schwieriger. Denn hier macht nichts so große Mühe wie dIe klare 
und dculliche Erfassung der ersten SegnEfe (vgL R. Dt:s<.:ARTES, Antwort auf 
die zwcit~n Einwand~ zu den Mtd"aflones, Ill: Oeuvres. a. a. O. jAnm. 81. VII, 
157). 
14 Vgl. R. DESCARTFS, Oeuvres, a. a. O. (Anm. 8), IXI2, I)aris 1971, 10. 
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Ausgabe seiner Prillcipia phi/osophiae vorangestellten Schreiben an den 
Übersetzer Abbe Picor hervor, das zugleich als Vorwort dient. In diesem 
Schreiben wird nämlich deutlich, daß Descanes sich im Besitz der ein-
zig richtigen Prinzipien wähnt, denn er zeigt sich hier davon überzeugt, 
daß es nicht nötig ist, andere als die von ihm angegebenen Prinzipien 
zu suchen, um auch zu den höchsten Erkenntnissen zu gelangen, deren 
der menschliche Geist fähig ist. 15 
Wenn er hier die Philosophie als das noch nicht gelungene Streben 
nach Weisheit bezeichnet, so scheint Descartes an das platonische Phi-
losophieverständnis anzuknüpfen. Unter Weisheit versteht er nicht nur 
die Klugheit im täglichen Leben, sondern ein vollkommenes Wissen all 
der Dinge, die der Mensch erkennen kann, sowohl um eine Regel für 
sein Leben zu haben, als auch um seine Gesundheit zu erhalten und 
alle Künste zu erfinden. Dieses Wissen muß aus den ersten Ursachen 
abgeleitet werden, d. h. der Philosophierende muß mit den ersten Ur-
sachen oder Prinzipien anfangen. Und diese Prinzipien haben zwei 
Gnmderfordernisse: erstens müssen sie klar und deutlich sein, so daß 
der menschliche Geist an ihrer Wahrheit nicht zweifeln kann; zweitens 
muß die Erkenntnis der anderen Dinge derart von diesen Prinzipien ab-
geleitet werden, daß es in der ganzen Kene der Deduktionen nichts 
gibt, das nicht sehr augenscheinlich wäre. Zwar ist nach Descartes 
Gott allein vollkommen weise, d. h. mit dem vollkommenen Wissen 
aller Dinge begabt, aber man kann auch davon sprechen, daß die Men-
schen die Weisheit mehr oder weniger besitzen, je nachdem sie von den 
wichtigsten Wahrheiten mehr oder weniger Kenntnisse haben. 16 
Wer ohne zu philosophieren zu leben versucht, der gleicht nach 
Descarres einem Menschen, der wahrhaft seine Augen geschlossen hä lt, 
ohne dar:tn zu denken, sie zu öffnen. Das Studiulll der Philosophie 
regelt die Sirren und leitet das Leben . .,Die rohen Tiere", so schreibt 
Descartes, .,die nur ihren Körper zu erhalten haben, beschäftigen sich 
immerwährend damit, Nahrung für ihn zu suchen, die Menschen aber, 
deren Hauptteil der Geist ist, sollten ihre Hauptsorge die Erforschung 
der Weisheit sein lassen, welche die wahre Nahrung des Geistes ist."11 
Descartes faßt noch einmal1.llsammen: .. Dieses höchste Gur nun, wenn 
man es ohne das Licht des Glaubens durch die bloße natürliche Ver-
nunft betrachtet, ist nichts anderes als die Erkenntnis der Wahrheit 
U " ... qu'iI n'est point hesoin de chcrchcr d'autrcs Principes que ceux quc i'ay 
donnez, pour parucnir :1 fOuteS les plus hautcs connoiss."mces dont I'esprit 
humain soir capablc" (cbd., 11). 
u; Ebd., 2 f. 
17 Ebd., 4. 
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durch ihre ersten Ursachen, d. h. die Weisheit; das Weisheitsstudium 
aber ist die Philosophie." 18 
Der erste Teil der Philosophie ist nach Descartes die Metaphysik, 
welche die Prinzipien der Erkenntnis enthält. Hierzu gehört die Erklä-
rung der Hauptattribute Gones, der Immaterialität der Seelen und aller 
klaren und deutlichen Begriffe, die es in uns gibt. Der zweite Teil der 
Philosophie ist sodann die Physik, in der untersucht wird, wie das gan-
ze Universum zusammengeserLt ist. Daran schließt sich die Untersu-
chung der Pflanzen, der Tiere und besonders des Menschen an. Descar-
tes faßt diese Einteilung in dem allseits bekannten Bild zusammen: 
"Die gesamte Philosophie ist also einem Baume vergleichbar, dessen 
Wurzeln die Metaphysik, dessen Stamm die Physik und dessen Zweige, 
die aus dem Stamm hervorgehen, alle übrigen Wissenschaften sind, die 
sich auf drei hauptsächliche zurückführen lassen, nämlich auf die Medi-
zin, die Mechanik und die Ethik. "19 
Descartes ist davon überzeugt, daß man mit Hilfe der richtigen 
Prinzipien, und er glaubt sich im Besitz dieser richtigen Prinzipien, daß 
man mir ihrer Hilfe nach und nach alle Wahrheiten entdecken wird 
und daß so auch die SchuJstreitigkeiten in der Philosophie ein Ende fin-
den werden.2o Die Falschheit der aristotelischen Prinzipien kann man 
ihm zufolge nicht besser beweisen, "als indem man darauf aufmerksam 
macht, daß man mir ihnen in all den Jahrhunderten, während derer 
man ihnen gefolgt ist, keine Forcschrine zu machen gewußt hat".21 
Dieses Verdikt Descarres' trifft natürlich auch die mirrelalrerliche Philo-
sophie. 
Descartes meint zwar, daß noch mehrere Jahrhunderte werden ver-
fließen müssen, bevor man aus seinen Prinzipien alle die Wahrheiten 
abgeleitet hat, die man hieraus ableiten kann. Aber er hofft, daß schon 
- wie er schreibt - "unsere Neffen davon den Erfolg sehen werden".22 
In der Zwischenzeit sind über 300 Jahre vergangen, und wir haben 
immer noch nicht alle Wahrheiten gefunden. In der Wissenschaft schert 
sich heute keiner mehr um die Prinzipien Descarres', und in der Philo-
sophie sind die Streitigkeiten bis zum heutigen Tage lustig weitergegan-
gen - nicht anders als in der Zeit vor Descarres. Was ist der tiefere 
Grund hiervon? Der tiefere Grund hiervon - das ist die These von 
18 Ebd. 
19 Ebd., 14. 
10 Vgl. R. DrS(:ARn:s, Discours de la merhode, I, S 12, 111: Oeuvres, 3. 3. o. 
(Anm. 8), VI. Paris 1965, 10. 
2 1 R. DESCARTES, Oeu\'res, a.2. O. (Anm. 8), IXl2, Paris 1971, 18 f. 
II Ebd., 20. 
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Jaspcrs - hat mit dem Wesen der Philosophie selbst zu tun. Schon bei 
ScheJling findet sich diese Sicht angedeutet, wenn er schreibt: .. Diese 
Verschiedenheit, dieser Wechsel nicht bloß voneinander verschiedener, 
sondern einander widerstreitender Systeme ist eine Erscheinung, welche 
auf jeden Fall eine ganz eigenthümliche Natur der Philosophie an-
kündigt. «2] Und diese neigenthümliche Natur der Philosophie" hat 
Descartes Jaspers zufolge nicht wirklich durchschaur. 
Für Descartes ist Philosophie so fortSchrittlich wie die Wissenschaft. 
Und die Wissenschaft hat ihm zufolge - nicht anders als die Philosophie 
selbst - auf den erSten Prinzipien, und das sind seine eigenen, aufzubau-
en. Aber bcides trifft nicht zu. In dieser Weise bedeutet Descartes ein 
doppeltes Verhängnis. Denn er hat weder das wahre Wesen der Philoso-
phie noch das wahre Wesen der Wissenschaft verstanden. Er sieht z.war 
richtig, daß die Wissenschaft dem Fortschrirrsschema unterliegt, bindet 
diese dann aber wiederum an die Spekulation - lind nicht an das Expe-
riment. 
Der Anspruch Descarres', eine Philosophie zu begründen, die so 
"fortschrittlich" isr wie die Wissenschaften, ist jedoch bis in unser Jahr-
hundert nicht verstummt und hat zum Teil zu sonderbaren Formen 
nwissenschaftlicher" Philosophie geführt. Und dieser Anspruch hat sich 
sogar noch in dem Moment verstärkt, in dem die moderne Wissen-
schaft die Philosophie zu verdrängen drohte. 
Daß Philosophie als Philosophiegeschichte immer auch Wissenschaft 
ist, nicht anders als z. B. Literaturwissenschaft, ist keine Frage. Aber 
eine solche " Philosoph iewissenschaft", darauf hat Heidegger immer 
wieder aufmerksam gemacht, ist noch nicht selbst Philosophie. Philo-
sophie im eigentlichen Sinne ist nicht Philosophiewissenschaft, sondern 
Philosophie ren.24 
Wenn auch leibniz seine sog. Monadologie u. a. in Abgrenzung 
und Auseinandersetzung mit dem Denken Descarres' entwickelt, so ist 
er doch nicht anders als dieser davon überzeugt, daß er die Philosophie, 
23 F. W. J. Sc.:t-U::U .ING, Philosophie der Offenbarung, Bd. I, Darmstadt 1974, 
15. 
24 VgJ. M. HEIDEGGER, Gesamtausgabe. 11. Abt.: Vorlesungen, Bd. 27: Einlei-
tung in die Philosophie, hg. O. SAAME u. I. SAAME-Smm_l, Frankfurt/M. 1996, 
15. - JASPFRS kritisiert die Philosophie, die sich wesentlich als Philosophiege-
schichte versteht, nicht mmder hart: .. Ein papierenes Tun 1m Lesen von Texten, 
unverbindlichem Denken, das rational in endlosen Kombinationen uberlieferter 
Abstraktionen und unter willkürlicher BevoT'1.ugung von Kategorien sich voll-
zieht, ist kein Philosophieren mehr. Es hat die Philosophie verloren und die 
Wissenschaft nicht erreicht." (Die großen Philosophen. Nachlaß, Bd. I, hg. 
H. SANER, Miinchen 1981,525). 
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speziell die Metaphysik, aus der Finsternis in die Helle des Tageslichts 
überführen könne. In der Frage, wie die Aufgabe der Metaphysik zu 
bestimmen ist. übernimmt Leibniz von AristoteIes die Doppelaufgabe 
der Metaphysik: Metaphysik ist die Lehre vom ens qua ens, und sie ist 
zugleich die Lehre vom primllffl el/s.lS Darin liegt noch kein Problem. 
Schwieriger ist allerdings die Frage der Methode der Leibnizschen 
Meraphysik . Leibniz kennt nur eine wissenschaftliche Methode, und 
diese ist zugleich die Methode der Mathematik und der Metaphysik. In 
dieser Frage bleibt Leibniz. bei aller sonstigen Distanz zu Descartes, 
diesem sta rk ve rhafter. Wie intensiver sich auch mit Descartes aus· 
einandersct'Lt, in wicvielcn Fragcn er ihm auch nachdrücklich wider· 
spricht, von seinem Ideal einer mathematischen Methode auch in der 
Metaphysik hat er sich niemals lösen können.26 Wenn dies auch ver· 
ständlich ist, Leibniz hat ja selbst an der Entstehung der Mathematik 
der Neuzeit enrscheidenden Anteil, so bildet dies gleichwohl einen der 
schwächsten Punkte seiner Metaphysik. So ist auch Leibniz davon über· 
ze ugt, daß man ei nes Tages in der Metaphysik nur noch exakte und 
unanfechtbare Beweise antreffen wird. Aber man braucht hier nur eine 
mathematische und eine metaphysische These, z. B. die Lehre von der 
Prästabilierten Harmonie, von Leibniz miteinander zu vergleichen. um 
zu sehen, wie sehr doch die methodischen Möglichkeiten differieren. 
Leibniz war aber nicht der lerae Versuch in dieser Richtung. Nach ihm 
haben auf ihre Art Kam und Hegcl, in unserem Jahrhundert schließlich 
Husseri. Rickerr und Carnap versucht, die Philosophie zum Rang einer 
Wissenschaft zu erheben - um nur einige prominente Namen zu 
nennen. 
11 • 
.. Ich suchte in der Jugend Philosophie als ein Wissen", schreibt Jaspers 
in seinem autobiographischen Ruckblick Ober meine Philosophie von 
1941. "Die Lehren, die ich hörte und las, schienen diesem Anspruch 
entgegenzukommen. Sie begründeten, bewiesen, widerlegten, standen in 
einer Reihe mit allem anderen Wissen, nur gingen sie auf das Ganze, 
statt auf einzelne Gegenstände. Aber bald erfuhr ich, daß die meisten 
philosophischen und viele wissenschaftliche Lehren keine Gewißheit 
25 Vgl. G. MARTIN, Leibni ... Logik und Metaphysik, Bcrlin 11967, 221. 
26 $0 fordert Lf.lBNIZ, die Metaphysik müsse zur Scharfe der Mafhematik eßt· 
wickch werden (Die philosophischen Schriften von Gorrfried Wilhclm Leibniz, 
hg. C. I. GERH .... RDT. ßd. IV, Nachdruck der Ausg. ßerlin 1880. Hildesheim 
1978,468). 
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brachten. Mein Zweifel wurde zwar nicht absolut und radikal... Aber 
mein Zweifel stellte jeweils einzelne Behauptungen und versuchsweise 
eine jede in Frage, und dies zunächst in den Wissenschaften. Es erschüt-
terte meinen Glauben an Vertreter der Wissenschaft, nicht an die Wis-
senschaft selber, wenn ich erkannte, daß berühmte Gelehrte in ihren 
Lehrbüchern viel vortrugen, was sie ohne kritische Infragestellung als 
Ergebnis der Wissenschaft ausgaben, ohne daß es in der Tat gewiß war. 
Ieh nahm das viele Gerede wahr, die vermeintliche Erkenntnis ... Dann 
höne ich das Pathos der Historiker, wenn sie eine Reihe von AusfUh-
rungen zum Schlusse bringen mit den Worten: ,nun mußte es notwen-
dig so kommen', während doch diese Behauptung nur ex eventu sugge-
stiv, an sich gar nicht überzeugend war; schien doch auch anderes mög-
lich und der Zufall immer im Spiel. Als Arzt und Psychiater sah ich 
den schwankenden Grund, auf dem so viele Behauptungen und Hand-
lungen stehen, sah die Herrschaft vermeintlicher Einsichten, z. B. in die 
Verursachung aller Geisteskrankheiten durch Hirnvorgänge (ich nannte 
das Reden über das Gehirn, wie es damals Mode war, Hirnmythologie, 
sie wurde später durch die Mythologie der Psychoanalyse abgelöst), er-
fuhr mit Erschrecken, wie wir in unseren Gutachten keineswegs absolut 
gewisse Positionen venrnrel1, weil wir immer, auch wenn wir nicht 
wußten, zu einem Ergebnis kommen mußten, so daß die Wissenschaft 
den Deckmantel hergab, um staatlich norwendige Entscheidungen zu 
ermöglichen, für die ein beweisbarer Grund nicht zu finden war. Und 
ich wundene mich, daß eine so große Z.,hl alltäglicher ärLtlicher Ver-
ordnungen, ja die Masse der Medikamenre, dem Bedürfnis der Kranken 
nach Behandlung entspringen, nicht einem rationellen Wissen. Aus die-
sen Erfahrungen ergab sich die Grundfrage: Was ist eigenrlich Wissen-
schaft? Was kann sie? Wo liegen ihre Grenzen?"27 
Daß es gerade um die Jahrhundertwende gehäuft zu Versuchen 
kommt, eine "wissenschaftliche" Philosophie zu begründen, hat folgen-
de Ursachen: Phi losophie begreift sich in dieser Zeit als eine Wissen-
schaft neben anderen. Die exakten Erfahrungswissenschaften werden 
zum Vorbild für die Philosophie. "Philosophie wollte vor dem Richter-
sruhl der Wissenschaften die verlorene Achtung durch eine gleiche Ex-
aktheit wiedergewinnen". kommenriert Jaspers. "AlIe Gegenstände der 
Forschung waren zwar an die besonderen Wissenschaften verteilt. Aber 
Philosophie wollre sich neben ihnen eine Berechtigung geben dadurch, 
daß sie das Ganze zum wissenschaftlichen Gegenstand machte, so das 
Ganze des Erkennens durch Erkenntnistheorie ... , das Ganze des Welt-
27 K. JASI'ERS, Rechenschaft und Ausblick. Reden und Aufsär-J:c, München 
1951,347. 
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alls durch eine Metaphysik, die nach Analogie naturwissenschaftl icher 
Theorien mit deren Hilfe erdacht wurde, das Ganze der menschl ichen 
Idea le durch eine Lehre von den allgemeingültigen Werten. Das schie-
nen Gegenstände, d ie keiner besonderen Wissenschaft angehörten, und 
die doch einer Erforschbarkeit mit wissenschaftlicher Methode zugäng-
lich sein sollten. "28 
Aber diese ,.wissenschaftliche" Philosophie blieb einerseits immer 
hinter der Erfahru ngswissenschaft zu rück und gab anderersei ts keine 
Antworten auf drängende, wirk lich philosophische Fragen. Die wissen-
schaftl iche Philosophie versuchte ein Wissen wollen zu befriedigen, das 
sie der Sache nach nicht befriedigen konnte. Die Erfahrungswissen-
schaften dagegen waren dazu in der Lage. 
Daß Philosophie den Anspruch auf Wissenschaftlichkeit erhebt, 
kommt nicht von ungefähr. Von Anfang an ist Philosophie mit diesem 
Anspruch aufgetreten, ja mit dem Anspruch, die Wissenschaft schlecht-
hin zu sein. 29 Das wurde abe r spätestens im 19. Jah rhundert proble-
matisch. Denn zu dieser Zeit haben die Wissenschaften in verstärktem 
Maße begonnen, ihre Entfaltung ohne die Philosophie zu voll ziehen. 
Wenn jetzt von der Philosophie ve rlangt wurde, Wissenschaft zu sein, 
so bedeutete das erwas anderes als früher, es bedeutete, da ß Philosophie 
Wissenschaft sein solle genau so wie diese modernen, durch ih re 
Leistungen so überzeugenden Wissenschaften. 
Hierauf haben die Vertreter der Philosophie verschieden reagiert. So 
beschränkten manche die Philosophie auf Ph ilosophiegesch ichte; daher 
die bis heute so betonte Bedeutung der Philosophiegeschichte! Diese ist 
natürlich immer schon Wissenschaft, aber ist sie wi rklich schon Ph ilo-
sophie? Heidegger jedenfall s, so haben wir gesehen, bestreitet dies vehe-
ment. Oder man suchte eben eine ,.wissenschaftl iche" Philosophie zu 
begrü nden, in der Hoffnung, so den Gelrungsanspruch nicht zu verlie-
ren. Aber damit trat man in Konkurrenz zu den Wissenschaften, eine 
Konkurrenz, die di e Philosophie verlieren mußte. Schl ießl ich gab es 
auch noch di ejenigen, die die Ph ilosophie nun ganz auf das Gefü hl , die 
Inrui tion oder die Phantasie zu gründen such ten. Ja, sich um Wissen-
scha ft zu kümmern , sei der Philosophie ungemäß, denn sie durchschaue 
die Fragwürdigkeit aller wissenschaftlichen Wahrheit. 
Aber sowohl die Preisgabe an Wissenschaft als auch die Verleug-
nung der Wissenschaft bedeuten letztlich das Ende der Philosophie. 
Seide Wege sind darum für die Philosophie ungangbar. Demgegenüber 
gil t es vietmehr, das wahre Wesen der Philosophie wiederzugewinnen. 
28 K. JASPE.RS, Existenzphilosophie. Drei Vorlesungen, Berlin 41974, 3. 
29 Vgl. K. JASPERS, Rechenschafr und Ausblick, a. 3. O. (Anm. 27), 204. 
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Dieses kann jaspers zufolge aber nur wiedergewonnen werden, wenn 
zuvor geklärt ist, was das Wesen der Wissenschaft ausmacht. Genau in 
diesem Sinne ist die Wissenschaft unentbehrlich geworden für die Ph ilo-
sophie. Die ., rein" gewordene Wissenschaft hilft durch den Kontrast 
zur Philosophie, die trübe Mischung von Philosophie und Wissenschaft 
zu erkennen und zu überwinden. Denn allein das Wissen um die reine 
Wissenschaft kann verhindern, daß im Philosophieren noch einmal 
Sacherkenntnis behauptet wird, eine Sacherkenntnis, die ihren Ort in 
methodisch exakter Forschung hat und nirgends sonst. Aber jaspers w-
fo lge gilt auch das Umgekehrte: Philosophie ist unumgänglich für die 
Reinheit echter Wissenschaft. Denn ohne Philosophie ve rsteht Wissen-
schaft sich selbst nicht .JO Die Wissenschaften bringen somit die dop-
pelte positive Möglichkeit: .,ihIe eigene reine Entfaltung und durch ihr 
Dasein die entscheidende Klarheit des Sinns der uralten, immer neu zu 
err ingenden Philosophi e" .Jl 
Die entscheidende Frage, die es nach jaspers herauszuarbeiten gilt, 
lautet darum: Was zeichnet die moderne Wissenschaft aus?J2 jaspers 
nennt als entscheidende Momcme die folgenden drei: Die moderne 
Wissenschaft zeichnet sich erstens durch methodische Erkenntnis, zwei-
tens durch zwingende Gewißheit und drirrens durch ihre Allgemein-
gültigkeit alls. J3 Daneben nennt er noch sieben weitere Charakteri-
stika J", die aber für die hier anstehende Frage von untergeordneter 
Bedeutung si nd. 
Eine weitere wichtige Einsicht ist die, daß die Wissenschaft pr;'lzi-
pielle Grenzen hat. jaspers nennt drei solcher prinzipiellen Grenzen: 
Erstens gewinnt die Wissenschaft zwa r zwingende Einsicht, aber dieses 
zwingend Gewisse wird niemals absolut; zweitens wird die Wissen-
schaft zwar der Endlosigkeit Herr, diese bleibt aber letztlich doch un-
j() Vgl. K. JASPERS, Existenzphilosophie, a. a. O. (A nm. 28), 8. 
JI K. JASI'F.RS, Der Arlt im technischen Zeita lter. Technik und Medizin - Am 
und Paticnr - Kritik der Psychotherapie, Munchen 1986. 56. 
J2 VgL dazu W. SCIItJSSLER, jaspers zur Einführung, Hamburg 1995, 29-39. 
JJ Vgl. K. JASPERS, Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, München ' 1988. 
I I I. 
J .. Ihrem Geist nach ist die moderne Wissenschaft j ASPfRS zu folge I . universal; 
2. unfertig; 3. gibt es für sIe nichts Gleichgultiges; 4. sucht sie den allseitigen 
Zusammenhang; 5. i~t 11\ der modernen Wissenschaft die Radlkalit.u des Fra· 
gens au f das höchste gesteigert; 6. ist für sie die Universalitat im Herausarbei-
ten der Kategorien und Methoden charakteristisch; und 7. ist sie schließlich 
von emer wissenschaftlichen Haltung durchdrungen, die das zWlI1gend Ge-
wußte vom nicht zwi ngend Gewußten unterscheidet, d. h. sie sucht unei nge-
schra nkt Kritik (vgl. ebd .• 112-117). 
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überwunden; drittens erreicht die Wissenschaft zwar Einheiten, nicht 
aber erreicht sie die Einheit der Welt.3s Das bedeutet: Gegenstand der 
Wissenschaft ist dasjenige, das zwingend gewiß ist, aber diese zwingen· 
de Gewißheit meim immer nur eine sehr große Wahrscheinlichkeit. 
Weiter: Gewißheit bieten immer nur endliche Gegenstände ;11 der Welt, 
nicht dagegen die Welt als Ganzes. Und zum letzten Aspekt: Es ist 
keine Frage, daß wissenschaftliches Erkennen der Endlosigkeit Raum 
abgewinnt, aber es eröffnen sich immer wieder neue Endlosigkeiten, die 
eine ßemächtigung des Ganzen behindern. Zwar geht der methodische 
Wille des Forschers auf die Einheit der Welt, aber alle gedachten 
Einheiten erweisen sich immer nur ;'Ils Einheiten ;11 der Welt, nicht aber 
als die Einheit der Welt selbst. Die Einheit der Welt ist für die Wissen· 
schaft unerreichbar; sie besint für diese immer nur eine wegweisende 
Funktion. 
Wissenschaft zeichnet sich durch zwingende Richtigkeit aus. Diese 
zwingende Richtigkeit besteht in beliebigen Mengen. Für die Wissen-
schaft selbst ist sie noch gleichgültig. Was aber ist der Sinn der Wissen-
schaft? Dieser Sinn, wenn es ihn überhaupr gibt, ist wissenschaftlich 
nicht beweisbar, er ist immer nur philosophisch zu erhellen. In diesem 
Sinne vertrirr Jaspcrs die beiden auf den ersten Blick sich anscheinend 
widersprechenden Thesen: .,Simzvolle Wissenschaft ist IJur durch Meta-
physik", und: "Echte Wissenschaft ist ohne Metaphysik."J6 
Wenden wir uns der erSten These zu: nSinnvolle Wissenschaft ist 
nur durch Metaphysik." Diese These will sagen, daß allein die Meta-
physik Wesentliches von Unwesentlichem scheiden kann. Sie gibt der 
Wissenschaft Anrrieb und Ziel. Sie ist Grund der Wissenschaft. Ohne 
Metaphysik geht es in der Wissenschaft nur um die ßeliebigkeit des 
Richtigen. Zur zweiten These: "Echte Wissenschaft ist ohne Meta · 
physik." Dieser San will sagen: Die Wissenschaft ist zwingend und 
bleibt in ihren Beweisen, Methoden und Resultaten von jeder Meta· 
physik unabhängig. 
Ist die zwingende Einsicht charakteristisch für die Wissenschaft, 
dann ist klar: Philosophie kann dann immer nur weniger sein als Wis· 
senschaft. Sie vertritt zwar einen Wahrheitsanspruch, dieser besirn aber 
keine zwingende Geltung. Könnte Philosophie diesem Anspruch gerecht 
werden, dann dürfte es die Srreitigkeiren in der Philosophie nicht ge· 
ben. Doch sind diese ein Faktum, und keine Philosophie war bisher in 
der Lage, sie aus der Welt zu schaffen. 
H Vgl. K. JASPERS, Philosophie, Bd. I: Philosophische Weltorientierung, Mun-
ehen 11991,87. 
J6 Ebd., 1 135. 
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Philosophie ist aber auf der einen Seite nicht nur weniger als Wis-
senschaft, sie ist auf der anderen Seite zugleich immer auch ",ehr als 
Wissenschafr. Denn sie ergreift eine unbedingte Wahrheit - eine Wahr-
heit, für die man leben lind sterben kann.J7 
Den cntscheidenden Unterschied zwischen philosophischer und wis-
senschaftlicher Wahrheit verdeutlicht Jaspers an einem Vergleich zwi-
schen Galilei auf dcr einen und Sokrates und Bruno auf der anderen 
Seite: "Galilei stellte nicht die Richtigkeit seiner astronomischen Ein-
sicht in Frage. wenn er unter Zwang sie verleugnete, wie er umgekehrt 
durch ein Bekenntnis sie nicht wahrer gemacht hätte. Sokrates und 
Brllno starben für ihre philosophische Wahrheit. weil sie mit ihnen 
identisch war: durch ihren Tod ist eine Wahrheit vollendet worden. "J8 
Das Leben wird so für das philosophische Denken zur spezifischen 
Verifikarion.J9 
Zwischen Philosophie und Wissenschaft kann es somit keinen ei-
gentlichen Kampf geben, ebensowenig wie zwischen Wissenschaft und 
Religion.4o Wohl aber muß es einen Kampf geben um echte Wissen-
schaft und um echle Philosophie. Dieser Kampf richtet sich gegen 
Grenzübe rschreinillgen. Solche Grenzüberschreirungen finden sowohl 
von seiten der Wissenschaft als auch von seiten der Philosophie start. 
Die Wissenschaft überschreitet ihre Grenze, wenn sie ihr zwingendes 
Wissen von Dingen in der Welt verabsolutiert zum Wissen vom Sein. 
Marxismus und Psychoanalyse sind für Jaspers typische Beispiele einer 
solchen unzulässigen GrenzÜbcrschreitung.41 Aber auch die Philosophie 
J7 Vgl. dazu O. E. KLEIN, ., Bildung" durch Angst - .,Philosophieren heißt 
Sterben lernen '., in: K. Salamun (Hg.), Philosophie - Erziehung _ Universitat. 
Zu Karl jaspers' nildungs- und En:iehungsphilosophie, Frankfurt/M. 1995, 
187-195. 
18 K. jASprRS, Von der Wahrheit. Philosophische Logik. Erster Band, Munchen 
41991,651. 
J9 Vgl. K. JASPERS, Weltgeschichte der Philosophie. Einleitung, hg. H. SANER, 
München 1982, 123. - HElDE.GGER sieht dies ähnlich, wenn er schrei bt: "Philo-
sophie im produktiven Sinne des Philosophierens ist ga nz anders in der inner-
sten und ganzen Existenz des Philosophen verwurzelt als die wissenschaftliche 
Untersuchung im Forscher. Grundsätzlich ist wissenschaftliche Arbeit des einen 
immer vertretbar durch einen anderen; wissenschaftliche Entdeckungen des ei-
nen hätte auch der andere machen können. Nie so in der Philosophie; jeder ist 
in sich ganz und einmalig" (Gesamtausgabe, a. 3. O.IAnm. 241. IV27, 225 f. ). 
40 Vgl. da7u W. SCIIOSSLER, Paul Tillich, Munchen 1997,63 f. 
41 Vgl. K. jASPE.RS. Vernunft und Widervernunft in unserer Zeit. Drei Gastvor-
lesungen, München 11990, 7-29. 
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kann ihre Grenze überschreiten. Dies ist der Fall, wenn sie mit dem 
Anspruch auftritt, .. wissenschaftliche" Philosophie zu sein.'42 
Die echte Wissenschaft wendet sich zu Recht gegen eine solche 
Form der Philosophie. Und sie wird dann zeigen können, daß die ver-
meintl ich philosophische Erkenntnis unhaltbar ist oder daß die partiku-
lare Erkenntnis nicht in den Bereich der Philosophie gehört, sondern in 
ihren eigenen, also den der Wissenschaft. 
Die Philosophie ist somit nicht nur der Mutterboden der Wissen· 
schaften in der Weise, daß, wenn sich all e Wissenschaften aus ihr her-
ausgebildet haben, sie selbst nichts mehr ist, Wissenschaft beziehr sich 
immer nur auf Gegenstände in der Welt, die Philosophie dagegen be-
zieht sich auf die Welt als Ganzes, Die Welt als Ganzes ist aber nicht 
schon identisch mit der Summe ihrer Teile. Sie ist nicht schon dadurch 
erkannt und durchschaur, daß ihre Teile erkannt und durchschaut wä-
ren, was aber schon alle in wegen der Unendlichkeit der Gegenstände 
unmöglich wäre. 
Wenn auch di e Wissenschaften alles untereinander aufgeteilt haben , 
so ist die Zeit der Philosophie doch ni cht vorbei. Die Philosophie wird 
ihr Lebcnsrecht auch weiterhin behalten. Der Mensch ist ein philoso-
phisches Wesen43, und die Wissenschaften können ihm dieses philoso-
phische Bedürfnis nicht befriedigen. Denn sie geben dem Leben keine 
Z iele, sie haben keine Antworten auf die wesentl ichen Fragen, die den 
Menschen seit jeher beschäftigen. In diesen .,ewigen" Fragen~· lassen 
die Wissenschaften gerade im Stich. Jaspers sagt dies noch einmal ganz 
deutlich: ., In den Wissenschafren gelangen wir zu zwingendem, allge-
meingi.iltigclll und faktisch anerkanntem Wissen, - aber um den Preis, 
n Man kann die Philosophie natürlich immer auch schon aus dem Grund 
"wissenschaftlich" nen nen, weil sie Illelhodisch verfährt und sich auch ihrer 
Melhoden bewußt ist (Vgl. K. JASPERS. Rechenschaft und Ausblick, a. a. 0, 
[Anlll. 271, 2 19). Aber diese Methoden sind nicht Illil denen der modernen 
Wissenschaften zu vergleichen, Denn die Philosophie hai keinen .. Gegenstand 
der Forschung". "Philosophieren im Sich unterscheiden wird sich ... bewugl, 
nicht einen Gegenstand zu haben wie Wissenschaften, die aufboren, wo kein 
Gegenstand mehr iSI " (DloRS., Philosophie. a. a. 0. IAnm. 35]. I 318). Die phI-
losophischen Methoden sind d,uum "Methoden des Transzendierens "ber das 
Gegenstä ndliche. Philosophieren ist Transzendieren" (DERS., Rechenschaft und 
Ausblick, a. a. 0. [Anm. 27]. 2 15). - Vgl. dazu W. SCJ.IUSSLER. Jaspers zur Ein-
führung. a, a, 0. (Anm. 32), 6 1-70. 
43 Darauf hat auch H UDF(;C, .. R eigens hingewiesen: .. Als Mensch da sein, heißt 
philosophieren'" (Ges.1.mrausgabe, a. a. 0, ]Anm. 24]. 11127, 3), 
•• Hier und nirgends sonsl hai der Begriff einer plnlosol,IJ/a peremllS seinen 
Sinn. 
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immer im Partikularen, mit je besonderer Methode auf besondere 
Gegenstände unter bestimmten Vorausserwngen gerichtet zu sein. Die 
Philosophie erhellt den Lebensgrund, das was ich selbst bin und will, 
und was an den Grenzen fühlbar wird, - aber um den Preis, bei wesent-
licher, ja allein wesentlicher Wahrheit in den Aussagen keine zwingen-
de, allgemeingültige Erkenntnis zu bringen. <44S 
An den Gren1.en des Wissens ist nicht nichts. Ich muß, ja ich 
darf hier nicht schweigen, wie das Wittgenstein forderte. 46 An diesen 
Grenzen zeigt sich vielmehr das Nicht-mehr- \Vißbare, das Nicht-mehr-
GegenstälJdliche. Ich kann hier zwar nicht mehr "erkennen", aber ich 
kann hier immer noch "denken". Es gilt somit, das trübe Vermischtsein 
von Philosophie und Wissenschaft radikal zu überwinden. Es gilt, beide 
rein herauszuarbeiten. Führte der Weg zuerst von der verfallenen Philo-
sophie zu den realen Wissenschaften, so gilt es heu te, den Weg von den 
Wissenschaften zurück zur eigentlichen Philosophie wiederzufinden. 
Man kann Jaspers in diesem Zusammenhang den Vorwurf machen, 
er vertrete einen verengten Wissenschaftsbegriff.4 7 Ihm war aber diese 
Verengung durchaus klar. Und er h .. r zugunsten einer möglichst strikten 
Trennung zwischen Wissenschaft und Philosophie bewußt an e inem sol-
chen Wissenschaftsbegriff fesrgehalren.48 In diesem Sinne schreibt er in 
dem gemeinsam mit Rudolf Bultmann verfaßten Band über die frage 
der Entmythologisierung: .. Wenn Wissenschaft das für jeden Verstand 
zwingend Erkennbare und d .. her faktisch sich allgemein Verbreitende 
und Anerkannte genannt wird, dann sind weder Philosophie noch 
Theologie Wissensch .. ften. Wenn dagegen Wissenschaft jedes Denken 
heißt, das methodisch verfährt, einen systematischen Charakter zu 
gewinnen sucht und sich auf seinem Wege auch der mtionalen Mittel 
des Verstandes bedient, dann liegt es anders. Ich halte es für sachlich 
"5 K. jASI'ERS, Rechenschaft und Ausblick, a. a. O. (Aum. 27), 328 . 
.. 6 Gegen Wittgensrein schreibt JASPERS: .. Was immer wir si nd und was uns ge-
genwärtig wird, kann klar werden. Klarheit in diesem Sin ne ist nicht be-
schrankt auf da s, was im formallogischen Zusammenhang von Zeichen oder 
was definitorisch klar werden kann" (Von der Wahrheit, a. a. O. JAnm. 381, 
463) . 
.. , Vgl. dazu K. SALAMUN, K:u;1 jaspcr ... , Rei nbck 11991 , 127. 
48 Ein Vorwurf wie der, er \lerkenne damit den Sinn der .. \Ierstehenden" 
Wissenschaften, wird jtlspers ebenfalls nicht gerecht, geht es ihm doch schon 
sehr fruh um die Unterscheidung \Ion .. e rklären " und .,\lerslehen <; und sucht er 
immer auch, die Methoden des Verstehens zu erfassen (vgl. K. JASPERS, Der 
philosophische Glaube angesichts der christlichen Offenbarung, in: Philosophie 
und christliche Existenz. Festschrift fLir Heinrich Barth, hg. G. Ilu8F.R, Basel 
1960, 1-92,22). 
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wesendich, für richtig und gut, zumal heute, den Begriff der Wissen-
schaft im Gegensatz zum Gebrauch der alten Zeiten in jenem klaren, 
bestimmten, engeren Sinne zu nehmen und die Verschleierung der 
Grenzen zwischen beiden Erkenmnisweisen überall im Keime auf-Luhel-
len. Das gilt vor allem für den Unterschied von Sacherkenmnis und 
Glauhellserkenntnis. "49 
111. 
Werfen wir von hier aus noch einmal einen Blick auf das Philosophie-
verständnis von Descartes. Descarres unrerscheider nicht zwischen der 
wissenschaftlichen Wahrheit auf der einen Seite, die eine bestimmte 
und partikulare und dann in der Tat zwingend allgemeingültige ist, und 
der philosophischen Wahrheit auf der anderen. Bisher, so meim Descar-
tes, seien alle philosophischen Säf'Le bestritten worden, weil noch kein 
sicheres Fundament gelegt worden sei. Daß auch seine eigenen SäTZe 
diesem Schicksal nicht entgangen sind, konnre nach Jaspers die Nach-
welt das Folgende belehren: " 'nfolge der Radikalität des Descartes im 
Wollen der Gewißheit entstand nach ihm die Aufgabe der Scheidung 
wisse"schaftlicher und philosophischer Gewißheit . .. so 
Descarres setzt einen einzigen Wahrheitssinn, nämlich den der zwin-
genden Richtigkeit, für jedermann fraglos voraus. Der Wahrheitssinn in 
zergliederrer Vielfalt wird ihm noch nicht zum Problem. Bewußtsein 
bzw. Verstand ist ihm die einzige Stätte der Wahrheit. Damit aber ver-
kennt Descarres nicht nur das Wesen der Wissenschaft, sondern er ver-
kennt ebenso das Wesen der Philosophie. Er unterscheidet nicht "die 
konstruierende Gewißheit der Mathematik von der naturerkennenden 
Gewißheit und von der existenzerhellenden Gewißheit". Für ihn gibt es 
nur die Einsicht zwingenden Charakters eines Bewußtseins überhaupt. 
Das ahcr bedeutet, daß es Descartes allein um "das existentiell Indiffe-
rente" geht.sl Er will eine Philosophie, die in der Gestalt der modernen 
Wissenschaft auftritt. "Dadurch geschiehr es ihm auf seinem Wege", 
schreibt Jaspers dazu, "daß ihm die Philosophie sich verkehrt, und daß 
er die Wissenschaft nicht erreicht. Es sind in ihm zwei Antriebe, die 
einander täuschend vertreten und von ihm nie getrennt werden: erstens 
die moderne wissenschaftliche Methode der zwingenden Sachforschung, 
welche einzelne Erkenntnisse gibt als Stufen in einem endlosen Fort-
49 K. JASI'ERS/R. BULTMANN, Die Frage der Enrmythologisierung, Neu3usg. mit 
einem Vorwon von H. OTf, Munchen 1981, 132 f. 
so K. JASPERS, Descartes und die Philosophie, BerllO 41966,17. 
SI Ebd., 46. 
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schrirtsprozeß der Forschung, und die an sich unfähig ist zur Bildung 
einer Welt- und Lebensanschauung ... ; und zweitens der ewige philo-
sophische Anrrieb des Menschen zum Innewerden des Ganzen seiner 
Existenz, der Wurzeln se ines Daseins in der Welt, der Transzendenz. 
Aus der Verschlingung dieser bei den Antriebe ensprangen die Vcrkeh-
rungen. Descartes hat das philosophische Ziel mit der sich verabsolutie-
renden lind zug leich sich mißverstehenden Wissenschaftsgesinnung der 
modernen Forschung ergriffen. "52 Damit gibt er aber jeden Unterschied 
zwischen Phi losophie und Wissenschaft preis. Und genau in dieser Wei-
se ist Descartes überhaupt nicht modern, sondern eher retardierend. 
Ist das Selbstverständnis der Philosophie bei Descartes riickwärts-
gerichtet, un-modern, so ist dasjenige von jaspers nicht nur modern, 
sondern sogar post-modern - noch vor jeder Postmoderne-Diskussion. 
Denn jaspers geht es zum einen gerade um die Überwindung des Fort-
schrirrsglaubens und der Wissenschafrsgläubigkeit, zum anderen vertri tt 
er, was die Wahrheit der Philosophie anbelangt, einen Pluralismus (oder 
sollte man vielleicht sogar von einem PcrspektivismusSJ sprechen?), der 
aber in keiner Weise mit einem Relativismus gleichzusetzen ist. Das 
postmoderne Schlagwort "anythillg goes" wiirde j aspers o hne jeden 
Zweifel weit von sich gewiesen haben. Was den Pluralismus vom Rela-
tivismus unterscheidet, hat Paul F. Knitter einmal sehr deutlich mit dem 
folgenden Vergleich zum Ausdruck gebracht: "Man kann sich ganz und 
gar und voller Treue seinem Mann/seiner Frau hingeben, obwohl man 
durchaus weiß, daß es andere Menschen auf dieser Welt gibt, die eben-
so gut, inte lligent und schön sind - ja selbst dann, wenn man solche 
Menschen kennenlernt und sich ihrer Freundschaft erfreut. "H 
Aber selbst ein pluralistischer Srandpunkt kommt natürlich nicht 
ohne ei ne wie auch immer ve rstandene Konrro llinstanz allS. Das weiß 
auch j aspers. In diesem Sinne schreibt er in bezug auf Pasca l: " Pasca l 
hat die ,wissenschaftliche Philosophie', die ihm in Descarres begegnete, 
verworfen. Aber weil es fiir jedes Denken unumgänglich ist, einen 
Begriffsapparat zu benutzen, der eine gewisse Eindeutigkeit und die 
Verständlichkeit des Mitgeteilten erSt ermöglicht, hat auch Pascals Den-
ken einige Züge, die man herausheben und als ,Lehre' fixieren kann. 
Das Verwerfen der wissenschaftlichen Philosophie erzwingt doch eine 
gewisse Teilnahme an ihr. "55 Und diese erzwungene Teilnahme an der 
$2 Ebd., 64. 
H Vgl. K. JASPFRS, Der philosophische Glauhe angesichts der Offenbarung, 
Darmstadr \1984, 139. 
54 P. F. KNllTFR, Ein Gott - viele R~ l igionen, Mimehen 1988, 148 . 
. H K. JASPERS, Die großen Philosophen, a. a. O. (Anm. 9), I 31 4. 
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wissenschaftlichen Philosophie spürt man auch bei jaspers. In den fol-
genden fünf "philosophischen" Glaubensgehalten von jaspers sehe ich 
solch "doktrinale Züge": I. Gott ist; 2. Es gibt die unbedingte Forde-
rung; 3. Die Welt hat ein verschwindendes Dasein zwischen Gott und 
Existenz/6 4. Der Mensch ist endlich und unvoltendbar; und S. Der 
Mensch ka nn in Führung durch GOtt leben.57 Also selbst j aspe rs 
scheim an einer bestimmten Form wie auch immer geanete r " letzter 
Wahrheiten" festzuhalten, himer die er nicht zurückgehen möchte. Im 
Zusammenhang seiner " Periechonrologie", der Lehre vom Umgreifen-
dens8 , könnte man diese Beobachtung noch einmal erhärten. 
Es ist keine Frage: Die Forderung des Einen im Erkennen tritt dem 
Philosophierenden notwendig als Anspruch entgegen. Diese Forderung 
ist der eigentlich philosophische Anspruch und die Anrwort auf ihn ein 
Anrrieb zum Ganzen, Einen. Nicht nur Parmenides war von diesem 
Anspruch beseelt, wir spüren ihn bei fast allen großen I)hilosophen. 
Der Anspruch selbst ist nicht die Frage. Fraglich ist al lein die Gestalt, 
die Descanes diesem Anspruch im Sinne einer mathesis I/lliversalis 
verliehen hat. 
Wenn auch Jaspers aufzuzeigen sucht, daß sich Wahrheit immer nur 
in der Vieldimensionalität ihrer Gesta lten und Methoden zeigt,59 so 
gibt er damit doch diesen alten Anspruch der Philosophie nicht preis. 
Aber zu Descanes besteht hier ein wesentlicher Unterschied in der Art 
und Weise, wie diese Einheit gesucht wird. Während Descanes davon 
überzeugt ist, daß die Philosophie die Prinzipien aufzeigen kann, aus 
denen sämtliche Erkenntnisse abgeleitet werden können, läßt sich 
Jaspers nur noch von der Idee der Einheit leiten, um alle Möglichkeiten 
des Wissens aufzuhellen. Während diese Einheit bei Descartes konkret 
Gesta lt gewinnt, bleibt sie bei Jaspers transzendenr. Jaspcrs weiß, daß 
jede Kategorien- lind Methodenlehre unabgesch lossen bleiben muß. Die 
entscheidende Einsicht von Jaspers lautet darum: Es gibt weder eine 
Universalmethode noch eine Totalerkenntnis.60 
1'6 Vgl. K. JASPERS, Der philosophische Glaube, Munchen ' 1988, 29 (f. 
n Vgl. K. J ASPERS, Einführung in die Philosophie, München 191991, 66. 
18 Vgl. K. J ASPERS, Von der Wahrheit, a. a. O. (Anm. 38) . 
.!9 Vg1. ebd., bes. 60 1-638; dazu W. SCHOSSLFR, jaspers zur Einführung, 
a. a. O. (Anm. 32), 113-121. 
60 Auf die Idee der Ei nhei t gerichtet, aber immer auch gleichzeitig jede kon-
krete Einheit durchbrechend, das ist nach JASPERS die Aufgabe der Vernunft. 
Sie ist das "Band aller Weisen des Umgreifenden in uns" (Von der Wahrheit, 
a. a. O. IAnm. 38), 113). Und als ein solches ist sie das eigenrliche Medium der 
Philosophie. Die Vernunft sucht, durch die Vielfachheit hindurch zur Einheit zu 
gelangen. In diesem Sin ne ist sie "das Verbindende" (ebd., 114), der .. Wille zur 
165 
Diese Einsicht hat auch einen anthropologischen Aspekt: Wäre eine 
mathesis IIniversalis wirklich möglich, so bedeutete sie das Ende des ge-
schichdichen Menschen, es würde nämlich das Ende der menschlichen 
Freiheit bedeuten. Der Mensch wäre dann nicht mehr das, als was ihn 
die moderne Anthropologie unseres Jahrhunderts wesenrlich begriffen 
hat: ein "homo viaror". Eine matbesis unjIJersalis bnn und darf es 
nicht geben, denn sie würde das Leben dürr lind abstrakt machen. 
In dieser Weise entspricht das Wesen der Philosophie der wesenhaften 
" Insecuritas"-Situation des Menschen.61 
Insgesamt ist Jaspers zwar davon überzeugt, daß diese "Reinigung 
des erkennenden Bewußtseins" - wie er es nennt - grundsätzlich voll-
zogen ist. Aber weder in der Breite der modernen Bildung noch bei 
allen Dozenren der Philosophie scheint ihm dies der Fall zu seio.62 
Mag letzteres nicht vielleicht auch mit ein Grund dafür sein, daß sich 
die Philosophie schon seit geraumer Zeit in einer Art "Dauerkrise" 
befindet? 
Einheit" (ebd., 11 8). Damit verbunden ist ihre Tendenz gegen jede Verabsolu-
ticrung (vg1. K. JASPERS, Vernunft und Widervernunft, a. a. O. [Anm. 41). 33). 
- Vg1. dazu K. SALAMUN, a. a. O. (Anm. 47) 98-100. 
61 Ganz in diesem Sinne schreibt Peter WUs,. in seinem Hauptwerk .. Ungewiß-
heit und ~agnis" ~Munchen '1986, 129): .,Es gehört zum Wesen der Metapy-
slk, daß Ihre spezifische Form der rationalen Gewißheit nicht zwingend sein 
kann in der Weise, wie die. Gewißheit der mathematischen Evidenz zwingend 
ist. Die philosophische GewIßheit verbleibt namlich auf alle Falle im Spielraum 
der ,Insecuriras humana'. Diese Tatsache mag zwar fur manche, die das Wesen 
der Philosophie und speziell der Metaphysik nur von der Oberflache her be-
trachten, wie eine Diskreditierung ihres Wissenschaftscharakters erscheinen. Ln 
Wirklichkeit aber liegt in diesem scheinbaren Defizit der Metaphysik ihre grö-
ßere Bedeutung für den Menschen in semem geistigen Entscheidungskampfe 
um die hOchsten Werte seines personalen Selbsr." 
62 K. JASPERS, Der philosophische Glaube, a. a. O. (Anlll. 48), 23. 
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BESPRECHUNGEN 
SPf.t-;I)EI., Stera"ic: Alternativen zur Pfarrei. Ein Auftrag des Konzils (Studien zur Theolo-
gie und J)raxis der Seelsorge 13, hug. v. Konrad ßaumgartner u. a.), Würzburg 1993, 
Gebunden. 312 $euen. 48,- DM. 
Aus der Sicht des kirchlichen Verfassungsrechrs ist man nichl wenig neugierig und erwar-
tungsvoll, wenn m;:ln die aus der Persp(knve der Pastoraltheologie verfaßle Doktorarbtit 
rnu dem TItel .. Alternativen zur Pfarrei. Ein Auftrag des KonzilsM zur Hand mmmt, um 
die5($ Thema in den Blick zu nehmen. Vom gehenden Rechl des Codex luris Canonici 
hu ergibt sich eine Reihe von Möglichkeilen der Seelsorge fur eine .,communll3.S 
chriSlifidelium~ innerhalb einu Teilkirche. die In der Regel eine terri toria l um$l;:hncbtne 
Diözese ist (vgl. c. 515 S 2). Auch die Pfarrei hat 111 der Regel temtorial abgegrenzT tU 
sein und alle Ghiubigen eines bestimmten Gebietes zu umfassen. Petsonalpfarreien auf-
grund von Ritus. Sprache, Nationalität du Gläubigen oder auch unter anderen Gesichts-
punkten sind von Rechts ..... egen mOglich (vgl. c. 518). Alle anderen Gruppierungen von 
Glaubigen können nicht diesen verfassungsrechtlichen Stellenwen beanspruchen. Sie gei-
ten allenfalls als Zusammenschlüsse oder Verellllgungen, die kemen Anspruch auf einen 
.. pastOr proprius" als Pfarrer haben. Die SlUdie selbst verweist zwar auf das Kirchen-
recht, geht aber nur unzureichend auf diese speZifische Perspektive ein. Es ware interes-
sant gewesen zu erfahren, wie seitens des wissenschaftlichen Diskurses in der Disziplin 
der Pastoraltheologie territorial oder personal bestimmte Einheiten unterhalb det rell -
kirchlichen Ebene bewenet. anerkannt oder verändert werden sollten. 
Slatt dessen behandelt die Verfasserin im I. Kapllcl das 11. Vallkanische Konzil weitge-
hend als kirchengeschichtliches Ereignis im allgemeinen (5. 15-421, dann ebenso allge. 
mein die Grundzüge des konziliaren Verstandnisses von der Kirche als Mysterium und 
Volk Gones (5. 43-461. sodann die Einheit und Vidfah (gemeint ist wohl der Kirche) als 
Ausdruck der Communio (S. 46-57) und schließlich einige Aspekte der konziliaren Kir-
chenlehre und des nachkonzili:lren Kirchenrechts im Dienst des Seelenheils sowie das 
Thern:l der Kirche in der Welt von heute. ohne d:lß bei dieser Systematik der spezifische 
Bezug zum Phänomen der Pfarrei deutlich herausgearbeitet wird. Aus kirchenrechtlicher 
Sicht interessieren vor allem die Ausführungen zum nachkonziliaren Kirchenrecht auf den 
knapp zweieinha lb Seilen (5. 51-53), welche die Bedeutung der Ekklesiologie und hierbei 
besonders die Vorstellung von der Communio lediglich konstatieren. Damit hat die Ver-
fasserin ein Gebiel beruhrt. auf das sich eine umfangreiche Forschungsarbeit der Kirchen-
rer.:htler bezieht. Der Verfasserin scheint dieses Ptoblemfeld jedoch nicht in ausreichen-
dem Maße bewußt gewesen zu sein. Schon die sp.1rlichen Fußnoten verdeutl ichen ihre 
Arbeitsweise. Vor allem aber hatte man einen Bezug des Communio·Gedankens zur unte-
ren paslOralen Ebene erwartet. Der dem CIC durchaus inhärente Gedanke von der .. r.:ura 
anirnarum suprema lex ecclesiae" härre hier verdeutlicht sowie der Begriff der Seelsorge 
in dessen pastoral-theologischer und kirchenrechtlicher Bedeutung unterschieden werden 
müssen. Das 11 . KaplleI bezieht sich auf die Konzilsdokumente, erlauten die Voten der 
Antepraeparatoria (So 60-73), die Quacstiones (5. 73--76), die Schemata und die promul· 
gierten Texte unter den Gesichtspunkten Seelsorge, Verhalmis Teilkirr.:he und Einzdge· 
meinde. Heil der Seelen als I'rinzlp der Scelsorgeorgani5.ltion, die Dienste derslandigen 
Diakone und Laien im Hinblick auf die Gemeindeleltung (5. 76-182), WObeI Im emze!-
nen nicht deutlich wird. wo die Grenzen des pastoralen Ansanes den des Klrchenreclm 
beriihren oder durchkreuzen. Gerade das Verhälmis von Pastoral und Kirchenrecht hatte 
hier thenlatisiert und deutlich differenziert werden müssen. Das 111 . KapITel bezieht Sich 
weller auf die nachkonziliaren Dokumente (So 182-248) und umfaSt die Behandlung 
amtlicher Verlautbarungen vor 1983, WObei die Verfasserin m besonderem Maß auf die 
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Ausnahmeformen der I'ersonalpfarrei. der .. Missio cum cum anima rum" und auf soge-
nannte .. Ieirungsgebundene Strukturen" emgeht_ Es folgen sodann Ausführungen zu amt-
lichen Verlautbarungen .. in und seit 1983'"(!), wobei die Verfasserin sich vor allem auf 
den In demselben Jahr in Kraft getretenen Codex luris Ganonici bezieht. Das IV. Kapi tel 
unter der überschrift .. Ertrag und Ausblick" (5. 261-279) eröffnet schließlich das in die-
ser Doktorarbeit erkelmtnisleitende Interesse, das :r.ugleich auch Ergebnis dieser Ausarbei-
tung ISr. 
Die Verfasserin selbst kommt dort zu dem Schluß: "Der Impuls des 11. Vatikanischen 
Konzils zu einem llggiornametlto galt sowohl der Erneuerung des Gbubenslebens jedes 
einzelnen als auch einer Erneuerung der .ekklesialen Form'. Dem Versuch, zu solcher 
Erneuerung beiwtragen, gahen die Ikmuhungen unse~r Arbeit. Sie verfolgte in enger 
Anlehnung an Vorbereitung, Durchfilhrung, Ergehnisse und Wirkungsgeschichte des Kon· 
zils die Frage nach Gestalt und Bedeutung außerordentlicher Seelsorgestrukturen auf der 
unteren pastoralen Ebene der bischöflichen TeiJkirche in einer schwierigen Zeit. Als 
Ergebnis gih fesnuhalten, daß das Konzil seme Sorge um solche Strukturen darzustellen 
wuSte und sie umsetzte in einer Offenheit, die heute mehr möglich macht, als der Codex 
1983 ausführlich zu beschreiben in der Lage war" (5_ 277-278). Den Beweis dafur ist die 
Verfasserin schuldig geblieben, nicht zuletzt wegen der fehlenden exakten Bestimmung 
pastoraltheologlscher Vorstellungen und deren Verhältnis zu kirchenrechtlichen FeSlle-
gungen. I. Riedel-Spangenberger, Mainz 
REIMER, A. james: Emmanuel Hirsch und Paul Tillich. Theologie und Politik in einer 
Zeit der Krise. Aus dem Amerikanischen ubersetzt von Doris Lax. Berlin: Walter de 
Gruyter 1995. XV, 488 Seiten, Leinen, 198,- DM. 
In dieser Studie, die ursprunglieh 1989 in englischer Sprache erschienen ist, gcht es dem 
Kanadischen Theologen Reimer um zwei Positionen deutscher ..,politischer Theologie" in 
der ersten Half te unseres Jahrhundens: um die politische Theologie des religiöscn Sozia-
listen Paul Tillich, die ihn 1933 zur Emigration in die USA zwang, und die politische 
Theologie von Emmanueillirsch, der davon überzeugt war, daß Hitler und der National-
sozialismus göttlich inspirierte Instrumente zur nationalen Erneuerung Deutschlands 
seien. Die zentrale Frage ist fUr Reimer: Wie konnte es bei Hirsch und Tillich, die seit 
ihrer jugend miteinander befreundet waren, zu solch entgegengeserlten politischen Theo-
logien kommen? Reimer geht dieser Frage in einem ersten Teil (1-162) biographisch 
nach, in einem zweiten theologisch-systematisch (163-334), um in einem drillen Teil die 
öffentlich ausgetragene Polemik zwischen 1illich und llirsch von 1934135 einer sorgfäl-
tigen Analyse zu untel7..iehen (335-468). In uberzeugender Weise kann Reimer so heraus-
arbeiten, daß ihre unterschiedlichen Entscheidungen im jahre 1933 auf theologischen 
Voraussetzungen fußen: Steht bei llirsch im Ililllergrund Luthers Zwei-Reiche· Lehre, so 
basiert Til1ichs politische Theologie auf dem prophetisch-eschatologischen Motiv der 
Judischen Tradition und dem protestantischen Prinzip der Reformation. lheraus wird 
nach Reimer verstandltch, daß Tilhch davon ubel7..eugt Ist, daß der Mensch die ethni-
schen G~nzen durchbrechen und tram'LCndieren muß in Richtung auf eine universale 
Menschheit, wohingegen nach l-hrsch innerhalb der Geschichte keine Möglichkeit 
besIeht, aus der geschichtlichen PartikularitJt auszubrechen. Hirschs UnterslUtzung des 
Nationalsozialismus scheint somit kein reiner Opportunismus gewesen zu sein, sondern 
Folge einer bestimmten theologischen Position. - Insgesamt kann man nach Reimer aus 
der Analyse dieser beiden entgegengesetzten Positionen lernen, "daß jede christliche 
Theologie politische Resignation und QUietismus ebenso wie die bloße Heiligung der 
wechselnden, .Jeweils herrschenden weltanschaulichen und politischen überzeugungen' 
ablehnen mußM (459). 
Werner Schussler, Trier 
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Russische Tunika-Christi Ikolle, 18. jh. Trier Photo: joachim Maas 
Russische TUllika-Christi Ik one, 19. Jh. Trier Photo; Joachim Maas 
EKKART SAUSER 
Tunika-Christi-Ikonen - ihre Deutung 
Anläßlich der Hcilig-Rock -Wallfahrr in Triet im Jahre 1996 wurde 
auch die Frage laUf nach der Bedeucsamkeit der Tunika Christi in der 
Orthodoxie. Gudrun Schmalzbauer und Chrisrian Hannick haben sich 
nUll in dem Handbuch zur Tunika: .. Der Heilige Rock zu Triet - Stu-
dien zur Geschichte und Verehrung der Tunika Christi" (hg. von 
E. Aren, M. Embach, M. Pcrsch u. Fr. Ronig) dieser ganzen Thematik 
ausführlich lind sehr gcnau gestellt. Dabei wird in ihrem diesbezügli-
chen Artikel: .,Literarische Zeugnisse des Heiligen Rockes in Byzanz" 
gleich zu Beginn festgestellt: ., Im Gegensatz zu den anderen Gegenstän-
den, die bei der Passion Christi zu Kliltobjekten wurden, wie z. B. die 
Heilige Lanze oder der Schwamm, wurde der tzmica incoIJsutilis 
Uo 19,23) im Bereich der orthodoxen Kirche kaum eine Verehrung 
zuteil. Bei den Legenden um die Auffindung des Heiligen Kreuzes in 
Jerusalem wird der Heilige Rock im griechischen Schrifttum nie 
erwähnt. Erstaunlicherweise fußt die erste Nennung eines eventuellen 
Kultes des Heiligen Rockes im griechischsprachigen Gebiet auf einer 
Nachricht des Gregor von Tours. ,,\ Am Ende dieses Beitrages heißt es 
dann noch deutlicher und noch ausführlicher: "Aus alldem ergibt sich, 
daß außer einer Verehrung am Ort der Aufbewahrung bzw. bei Gele-
genheit der Darstellung während der Karwoche für einen liturgischen 
Kult der Tunika Christi anders als im Falle des Kreuzes, des Schwam-
mes, der Lanze und der Nägel, die am 14. September im Iirurgischen 
Rahmen verehrt wurden, sich in der orthodoxen Kirche keine Anhalts-
punkte finden. Weder in Hymnen noch in Synaxarnotizen wird des 
Xnw" gedacht. Desgleichen wird in den Ende des I o. Jahrhunderts in 
Konstantinopel entstandenen kurzen Chroniknotizen ... nichts über 
einen lirurgischen Kult des xnw" vermerkt. Lediglich in Georgien 
erlangte der Rock Christi (kuarti) in Zusammenhang mit der lebendi-
gen Säule und die Hervorhebung des Karholikossit'.tes in Mzcheta litur-
gische Bedeutung ... Vielleicht lag dies z.T. daran, daß einem anderen 
Kleidungsstück, nämlich dem Gewand (EOO~s:) Marias, das in der 
Blachernenkirche aufbewahrt war, große Verehrung zuteil wurde - vor 
allem unter dem 2. Juli. "2 Es gibt in diesem Handbuch zur Tunika 
\ G. ScliMALZ8AUER - OIR. HANNIK: Literarische Zeugnisse des Heiligen 
Rockes in Byzanz, in: Der Heilige Rock zu Trier ... S. 131. 
2 G. SCHMALZBAUER - eliR. H ANNIK, a.a.O., S. 136. 
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Christi aber noch einen anderen Beitrag zu dieser Frage. Annegret 
Plonrke ... Lüning verfaßte hier den Beitrag: "OSt und West - Über die 
Traditionen zum Gewand Christi in Mzcheta und Trier. " Mzcheta in 
Georgien spielt nun in der Frage nach dem Gewande Christi im Osten 
eine große Rolle. Plontke-Lüning stellt dazu fest: "Das Mzchetaer Hei-
lige Gewand erscheinr seit dem 11 . Jh. häufiger in der christlichen geor-
gischen Literatu r, im späten Mittelalter erlangt es große Popularität."J 
In der Präzisierung dazu heißt es unmittelbar darauf weiter: .,Katholi-
kos Nikolos (1149- 11 60) veneichner liturgische Gesänge für die 
lebenspendende Säule und das Gewand Christi zu ihrem gemeinsamen 
Feiertag am ersten Okrober. Kirche, Säule und Gewand werden mit der 
Trinität verglichen ... das Gewand liegt nun unrer der Säule."4 In die-
sem Zusammenhang erscheinr auch die Nachricht von Bedeutung, daß 
Katholikos Nikolos gegen allen Zweifel an diesem Gewand darauf ver-
wies, daß sich hier zahlreiche Wunder ereigneten. Von enrscheidender 
Bedeutung nun gerade für die Entstehung der sog. Tunika-Christi-Iko-
nen ist die historische Tatsache, daß am 25. Februar 1526 Ursan-Beg, 
ein Gesandter des Schahs Abbas, dem Patriarchen Philaret in Moskau 
"das Heilige Gewand in Georgien" überreichte, .. das der Schah wäh-
rend seines Feldzuges durch Georgien aus dem Mzchetaer Kirchenkreuz 
entnommen hätte ... Jedenfalls kam ein älteres kostbares Gewand im 
Auftrag des Schahs nach Moskau, wo es nach einigen Zweifeln und 
Erkundigungen - selbst die Archäologische Expedition der Kaiserlichen 
Akademie der Wissenschaften ist noch mit Unte rsuchungen beauftragt 
worden - für echt befunden und in der Uspenski-Kathedrale ausgestellt 
wurde. In den Jahren von 1658 bis 1668 entstand im Auftrage des 
Patriarchen Nikon das Neu-Jerusa lem-Kloster bei Istra wesrlich von 
Moskau. Die dortige Auferstehungskirche, in die das Gewand i.iberführt 
wurde, stellt im Grundriß eine fast maßstabgerechte Kopie der Grabes-
kirche dar. Die Geschehnisse um das Gewand in Moskau förderten die 
Popularität des Hei li gtums in Georgien. Wiederholt wurde darauf hin-
gewiesen, daß sich das Gewand nach wie vor unter der lebenspcnden-
den Säule befinde. Im frühen 18. Jh. erscheint als neues Ikonenrhema 
die Darstellung der unter der Säule begrabenen Frau mit dem vor der 
Brust festgehaltenen Hei ligen Gewand. Diese Interpretation der alten 
Überlieferung wird gerne. herangezogen, um gegenüber der ZweifeJhaf-
tigkeit des Moskauer Gewandes die Echtheit des Mzchetaer hervorzu-
heben. Z ur gleichen Zeit findet das Gewand Christi als Unterpfand des 
georgischen Christentums und Staates auch Eingang in die georgische 
1 A. PlONTKE-LONING, 3.3.0., S. 145. 
4 A. PLONTKE·LONING, 3.a.0., S. 145. 
170 
Heraldik."S Wie es nun im Letzten um die "Echtheit" oder .. Unecht· 
heit" der Tunika Christi in Georgien oder Moskau stehen mag, eot· 
scheidend für die Enrscehung des Ikonentyps der Tunika·Christi-lkone 
wohl im 17.118. Jh . ist die Tatsache von der Tradition der Übertragung 
des Hei ligen Gewandes von Georgien nach Moskau und die Hinter-
legung dieses Gewandes in der Uspenski-Kathedrale in Moskau wie in 
der Aufe rstehungskirche des Neu-Jerusa lemer-Klosters bei Istra westl ich 
von Moskau. 
Die Häufigkeit nun der Ikone von der .. N iederlegung des Heiligen 
Rockes unseres Herrn Jesus Christus zu Moskau" , kun. "Tunika-Chri-
sti- Ikone" genannt, ist nicht groß. Ja, man kann sagen: Selten tauchen 
solche Ikonen in Ga lerien oder in Privatbesitz auf. Um so Interessanter 
dUrfte es nun sein, daß sich in Trierer Wohnungen nicht weniger als 
drei Beispiele dieses Ikonenryps finden, woh l verständ lich, wei l gerade 
auf dem Hinrergrund der Tradition des Heiligen Rockes zu Trier das 
Auge bewußt oder unbewußt geschärft worden war für den Augen-
blick, da eine so lche Ikone in Ikonen-Verkaufsga lerien aufrauch te. 1974 
fand ich in der berühmten Galerie von li as Neufert in MUnchen eine 
Ikone mit diesem Thema. Sie ze igt in feinster Arbeit wohl Paleeher Pro-
venienz aus dem 18. Jh . die Niederlegung des Rockes Christi, wobei 
vie l geistliche und wel tliche Prominenz diesem liturgischen Akt bei-
wohnt6. Etwas späte r konnte ich in der Ga lerie des Griechen Seraphim 
Dritsoulas, ebenfalls in München, eine kleinformatige diesbezügliche 
Ikone entdecken, die dem 18. Jh. entstammt und durch die Konzen-
tration des ganzen Ereignisses auf nur drei Personen färmlich besticht. 
Die große Truhe ist geöffnet. J)arriarch und Priester legen das Heil ige 
Gewand in den kostbaren Schrei n, wä hrend ein Diakon links dem Vor-
gang aufme rksam beiwohnt. Vor dem Behältnis ist eine brennende 
Kerze aufgestellt. Der Grundton der ganzen Ikone ist ein gedämpfter 
rot-brauner Farbton, vielleicht sogar symbolisch zu deucen auf die Pas-
sion Christi. Am 28. August 1997 fiel mir schließlich beim Besuch der 
,.Galerie am Markt" in München wiederum eine russische Ikone aus 
dem 19. Jh . mit diesem ßildgegensrand auf: In Anwesenheit vieler Men-
schen, geführt vom Zaren wie vom Patriarchen, erfolgt die Nieder-
legung des Heiligen Rockes Christi. Auf dem Alrar, auf dem die Nieder-
legung erfolgt, erscheim eine Chrisrusikone, im Umerschied zu anderen 
Ikonen, etwa der aus der Ga leri e lias Neufen, heure in Trier, wo sich 
die Ikone von der Kreuzigung Christi und darUber die der Emschlafung 
j A. PLONTKE-LONING, a.a.O., S. 146. 
6 Katalog der Jubiläumsausstellung der Galerie lias Neufen 1974, S. 166, 
Abb. 103. 
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der Gorresmurrer findet. Mir fiel bei dieser Iko ne der "Galerie am 
Markt", heute in Trier, au f, daß der Farbhintergrund des ganzen 
Geschehnisses in leuchtendem Rot gehalten ist. Auch hier ist es für 
mich klar, daß mit dieser Farbe der Bezug sinnfällig vor Augen geführt 
wird vom Heiligen Rock Chri sti und Passion Christi. Das berühmteste 
Beispiel jedoch eine r Tunika-Chrisri- Ikone wurde 1988-1989 gezei.gt in 
der Ausstellung: ,, 1000 Jahre Russische Kunst" im Schloß Gotforf in 
Schleswig wie im Hessischen Landesmuseum zu Wiesbaden. Die Ikone 
entstand um 1627 in Moskau. Sie zeigt, wie die eben genannren Ikonen 
auch, den Zaren Michail Fedorovic und dessen Vater, den Patriarchen 
Filaret, sowie eine Gruppe geistlicher und weltlicher Personen vor dem 
gegossenen Bronzerabernakel, das 1624 vom Meister Dimitrij Sverchov 
ausgeführt worden isr7. Im Rückblick auf diesen Ikonentyp kann wohl 
gesagt werden, daß als Vorbild komposition für den Ikonenschreibe r der 
ikonographische Typ der "Gewandniederlegung (oder Gürtelnieder-
legung) der Gottesmutter" gedient hat. 
Als liturgischer Hintergrund für diesen Ikonen typus gilt das Fest der 
"Niederlegung des Heiligen Rockes unseres Herrn Jesus Christus zu 
Moskau", das die russische Orthodoxie alljährlich am 10. Juli begeht. 
Im Troparion zu diesem Tag wird gesungen: ,. Ihr Gläubigen, heute laßt 
uns eilen zum görrlichen und heilenden Gewande unseres Erlösers, 
unseres Gorres, der geruhte, es im Fleische zu tragen - der am Kreuze 
für uns Sein heiliges Blut vergoß, wodurch er uns errenet von der 
Knechtschafr des Feindes. Deshalb rufen wir dankbar Ihm zu: rette 
Herr Dein Land, Deine Kirche, Dein Volk, schürze sie durch Dein 
hochheilig Gewand, lind auch uns errerre, denn Du bist menschen-
freundlich. "8 
• 
7 Ausstellungskaralog .. 1000 Jahre Russische Kunst" , Hamburg 1988, Abb. 
138, S. 357. 
8 liturgikon-Messbuch der Byzantinischen Kirche (Ed. N. F..delby), Reckling-
hausen 1967, S. 1023. 
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WALTER ANDREAS EULER 
Wolfhart Pannen bergs Theologie der Religionen 
Prof. Dr. Heribert Schiitzeichel, Trier, zum 65. Geburtstag 
Alls der etwa gleichzeitig durch Kar! Rahner!, Paul Tillich1und andere, 
sowie die Erklärung über das Verhältnis der Kirche zu den nichtchrist-
lichen Religionen (Nostra aetale) des Zweiten Vatikanischen Konzils 
einge leiteten Neubesinnung auf die theologische Bedeutung der nicht-
christlichen Religionen, ist innerhalb relativ kurzer Zeit eine eigene 
theologische Disziplin entstanden, welche meist als Theologie der Reli -
gionen bezeichnet wirdJ . Diese Theologie der Religionen gehört mittler-
weile zu den brisantesten Feldern der Theologie überhaupt. Sie wird zu 
Recht als n Werrerecke gegenwärtiger Theologie" betrachter". denn es 
erweist sich, daß von der theologischen Bewerrung der nichtchrisrlichen 
Religionen die zentralen Inhalte des chri stlichen Glaubens unmirrelbar 
berührt werden. Insbesondere die aus dem anglo-amerikanischen Raum 
kommende sog. pluralistische Religionstheologie zielt mit ihrer "Preis-
gabe sowohl eines exk lusiven Allein- als auch eines inklusiven Höchst-
gelrungsanspruchs" der christlichen Religion5 , zugleich auf eine Neufor-
mulierung der wesenrlichen christlichen Glaubenslehren, welche die 
dogmatische Lehrenrwicklung seit den Konzilien der alten Kirche einer 
gründlichen Korrektur unrerwirfr6. 
I Das Christenrum und die nichtch ristlichen Religionen, in: Schriften zur Theo-
logie, Bel. 5, Zürich-Einsiedcln-Käln 1962, 136-158 (Nachdruck: K.-J. KUSCl-lEl 
[Hg. l, Christentum und nichrchristliche Religionen. Theologische Modelle im 
20. Jahrhundert, Darmstadt 1994,65-85). 
2 Das Christentum und die Ikgegnung der Weltreligionen, in: P. TILUCH, 
Gesammelte Werke, ßd. V, Sruttgart 1964,51-98. 
J Zu den Fragestellungen und besonderen Problemen der Theologie der Reli -
gionen vgl. u. a. M. SI'.CKlER, Theologie der Religionen mit Fragezeichen, in: 
ThQ 166 (1986),164-184; P. SOlMII>T-LEUKEL, Theologie der Religionen. Pro-
bleme, Optionen, Argumenre. Neuried 1997 (Mit umfangreicher Bibliogra-
phic!). 
4 G. EVERS, Die Wenerecke gegenwärtiger Theologie. Sland lind Probleme des 
interrcligiöscn Dialogs, in: I-Ierder-Korrespondenz 43 (1989), 75-80. 
s So P. SCHM IDT- LEUKEL, Das Pluralistische Modell in der Theologie der Reli-
gionen. Ein Literaturbericht, in: ThRv 89 (1993), Sp. 353 f. . . 
, Vgl. daw beispielsweise J. !-IICK, Eine Philosophie des religiösen Pluralismus, 
in: MThZ 45 (1994), 309 H. Hick gehört neben W. C. Smith und .P. Kmtter .z~ 
den maßgeblichen Vertretern der pluralistischen Religionstheologie; zur krltl-
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Es ist hier nicht der Ort für eine intensive Auseinandersetzung mit 
den Thesen der Pluralisren, die weltweit kontrovers diskutiert werden 
und auch in der deutschen Theologie auf Resonanz sroßen 7. Die Radi· 
kalität, mit der die Vertreter dieser Richtung zentrale christliche Glau· 
benslehren entweder uminterpretieren oder ganz verabschieden, weckt 
Erinnerungen an das Märchen Ham im Gliick, auf welches Joseph Rat· 
zinger im Vorwort zu seinem Buch Einführung j" das Christentum hin· 
gewiesen hat: "Den Goldklumpen, der ihm zu mühsam lind schwer 
war, vertauschte er (d. h. Hans; Anm. des Verf.)", so schreibt Rarzinger, 
"der Reihe nach, um es bequemer zu haben, für ein Pferd, für eine 
Kuh, für eine Gans, für einen Schleifstein , den er end lich ins Wasser 
warf, ohne noch viel zu verlieren - im Gegenreil: Was er nun ein· 
tauschte, war die köstliche Gabe völliger Freiheit, wie er meime w8• 
Mit der "köstlichen Gabe völliger Freiheit", auf die Ratzinger mit 
ironischem Unterton anspielt, hängt die eigentümliche Faszination 
zusammen, die die pluralistische Religionstheologie für viele Zeitge· 
nossen besitzt, haftet sie doch nicht an überkommenen LehrsärLen, die 
heute manche wie schwere L1Sten bedrücken, und sie scheint so -
zumindest oberfl ächlich betrachtet - eine unbegrenzte Offenheit für die 
Werte und Inhalte der nichtchrisrlichen Religionen zu ermöglichen. 
Eine überzeugende Widerlegung der pluralistischen Religionstheologie 
kann deshalb nur gel ingen, wenn man die Sonderstellung des Christ· 
lichen argumenrativ zu begründen sucht und nicht allein dogmatisch 
behauptet. 
Genau dies ist der Anspruch und das Bemühen der Religionsrheolo· 
gie des evangelischen Systematikers Wolfhart Pannenberg, dessen Theo· 
logie der Religionen aus diesem Grunde im Folgenden dargestellt wer· 
den soll. Pannenbergs theologisches Grundanliegen ist es, die innere 
Vernunfthaftigkeit des christlichen Glaubens im Konrexr der Anforde· 
rungen neuzeitlicher Rationalität darzulegen, d. h ... seinen universalen 
Wahrheitsanspruch in der Auseinandersetzung mit den Ergebnissen der 
sehen Auseinandersetzung mir Hick vgl. u. a. W. PANNENBERG, Religious Plura· 
Iism and Conflicring Truth Claims. The Problem of a Theology of the World 
Religions, in: G. D'Cosn .. (Hg.), Christian Uniqueness Reconsidered. The 
Myth of a Pluralistic Theology of Religions, Maryknoll 1990, 96-106; 
G. GADE, Viele Religionen - ein WOrt Gottes. Einspruch gegen John Hicks plu· 
ralistische Religionstheologie, Gütersloh 1998. 
7 Vgl. dazu u. 3. R. SCIlWAGER (Hg. ), Christus allein? Der Streit um die plura-
listische Religionsrheologie, Freiburg-Basel-Wien 1996; P. SCHMIDT-LEUKEL, 
Theologie der Religionen (wie Anm. 3), v. a. 237 ff. 
a Miinchen 1971 (Taschenbuchausgabe), 5. 
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Wissenschaft und dem philosophischen Denken" einzulösen9 • In diesem 
Punkt trifft sich Pannenberg prinzipiell mit der katholischen Fundamen· 
taltheologie, doch gibt es für die Inrensität, mit der sich der Münchener 
Theologe mit den säkularen Wissenschahen, insbesondere den Human· 
und Narurwissenschaften befaßt und deren Ergebnisse in seine Theolo-
gie zu inregrieren sucht, sowohl im katholischen als auch im evange· 
lischen Bereich nur wenige Parallelen. 
Das genannre Grundanliegen der gesamten Theologie Pannenbergs 
kommt auch in seiner Theologie der Religionen zum Ausdruck. Pan-
nenberg hat sich schon relativ früh mir den nichrchrisrlichen Religionen 
auseinandergeserzt - der grundlegende Aufsatz Erwägungen zu einer 
Theologie der Religionsgeschichte, 1967 veröffenrlicht lO, geht auf einen 
Vorerag aus dem Jahre 1962 zurück - und dieses Thema bis zum heutj· 
gen Tage nicht aus den Augen verloren; allerdings hat er keine systema· 
tisch gesch lossene Monographie zu diesem Fragenkreis verfaßt, sondern 
in publiziereen Vorerägen, Aufsätzen und im Kontext umfassenderer 
Themenstellllngen jeweils einzelne Facetten einer Theologie der Reli· 
gionen behandelt, die in ihrer Gesamtheit gleichwohl einen relativ 
geschlossenen religionsrheologischen Entwurf ergeben 11. Dieser Ent· 
wurf zeichnet sich durch eine komplexe Verschachrelung der einzelnen 
Gedankenschritte aus, der ich mir der Gliederung dieser Abhandlung zu 
entsprechen versuche. 
9 U. RUH, Den Glauben denken. Zu Wolfhart Pannenbergs "Systematischer 
Theologie", in: Herder-Korrespondenz 43 (1989), 181. 
10 In : W. PANNENßERG, Grundfragen systematischer Theologie. Gesammelte 
Aufsätze, Götti ngen 1967, 252-295 (im Folgenden zitierr als: Erwägungen'. 
I1 Außer dem Aufsan Erwägungen Z/I einer Theologie der Religi01lsgeschichte 
und der in Anm. 6 genannten englischsprachigen Abhandlung zur Religions-
theologie von 1. Hick handelt es sich um folgende Arbeiten: Wissenschafts[heo-
rie und Theologie, frankfurt/Mo 1973, V. a. 303-329; 361-374 (im Folgenden: 
Wissenschaftstheorie); Religion und Religionen. Theologische Erwagungen zu 
den Prinzipien eines Dialoges mit den Weltreligionen, in: A. BrnH (Hg.), Dia-
log aus der Mitte christlicher Theologie, Mödling 1987, 179-196 (im Folgen· 
den: Religion und Religionen); Systematische Theologie, B(1. I, Gj)ftingen 
1988, v. a. 3. Kap.: Die Wirklichkeit Gottes und der Götter in der Erfahrung 
der Religionen (133-205) (im Folgenden: Sysr. Theol. 1); Die Religionen als 
Thema der Theologie. Die Relevanz der Religionen für das Selbstverstandnis 
der Theologie, in; ThQ 169 (1989), 99-110 (im Folgenden: Die Religionen als 
Thema); Die Religionen in der Perspektive christlicher Theologie und die 
Selbstdarstellung des Christentums im Verhälrnis zu den nichtchristlichen Reli-
gionen, in: K.-1. KUSCIIEl (Hg.), Christentum und nichtchristliche Religionen 
(wie Anm. 1), t 19-134 (im Folgenden: Die Religionen in der Perspektive). 
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I. Religion als konstirutiver Bestandteil der menschlichen Natur 
Da sich in den Religionen die Religiosität des Menschen ausdrückt, 
ist es Pannen berg zufolge unabdingbar, zuerst die Frage zu erörtern, 
ob Religion einen ursprünglichen und konstitutiven Bestandteil der 
menschlichen Natur darstellt oder ob sie, wie die neuzeitliche Reli-
gionskritik beh:llIpter. ein abgeleitetes Phänomen ist, unaufgeklärter 
Ausdruck eines falschen (die religiösen Inhalte sind undurchschaute 
Projektionen) und schäd lichen (das Religiöse führt zu einem Entfrem-
dungsmechanismus) Bewußtseins '2, Würde sich nämlich die Auffassung 
der Religionskritik bestätigen, so entfiele die Grundlage für die Wahr-
heitsansprüche des Christentums sowie aller anderen Religionen und 
eine theologische Erörterung des Religionenproblems wäre hinfällig. 
Diesen Zusammenhang hat Wolfhart Pannenberg u. a. in der Einlei-
tung 7.1I seiner großen Monographie Anthropologie in theologischer 
Perspektive zum Ausdruck gebracht, in der er diese Thematik umfas-
send erörtert lJ • Den Nachweis dafür, daß "die Thematik religiöser 
Erfahrung ebenso konstitutiv zum Menschsein gehört wie der aufrechte 
Gang oder die Fähigkeit zum Gebrauch von Feuer und Werkzeugen 141 4, 
sucht der Münchcner Theologe in zweifacher Weise zu erbringen. Zum 
einen direkt durch Aufweis der religiösen Dimension des menschlichen 
Daseins, die sich für ihn insbesondere - in aller Kürze und ohne weitere 
12 M. SECKI.ER, Der theologische Begriff der Religion, in: W. KERN -
H. J. POlTMEYER - M. SECKLER (Hg.), Handbuch der Fundamentaltheologie, 
Bd. 1: Trakrat Religion, Freiburg-Basel-Wien 1985, 187. - Zur neuzeitlichen 
Religionskritik vgl. R. SCHAEFFLER, Die Kritik der Religion, in: Handbuch der 
Fundamentaltheologie, Bd . 1, 117-135; F. WAGNER, Was ist Religion? Studien 
zu ihrem Begriff und Thema in Geschichte und Gegenwart, Gütersloh 1986, 
90 rf. 
n .. Wenn sich nachweisen läßt, daß Religion nur ein Produkt menschlicher 
Einbi ldung ist, Ausdruck einer Selbstentfremdung des Menschen, deren Wur-
zeln die Religionskritik analysiert, dann verliert der religiöse Glaube und insbe-
sondere das Christentum mit seiner Überlieferung und Verkiindigung im 
Lebens7Usammenhang der Neuzeit jeden Anspruch auf allgemeine Glaubwür-
digkeit. Der ~hrist1iche Glaube muß sich dann beliebigen Gestalten des Aber-
glaubens zur Seite steJlen lassen .... Diese Erwägung verdeutlicht die Unum-
gänglichkeit der Ikmuhuns.des christlichen Glaubens um die Verteidigung sei-
nes Wahrheitsrechtes, und in der Neuzeit muß diese Verteidigung auf dem 
Boden der Deutung des Menschseins erfolgen, in der Auseinanderser.wng um 
die Frage, ob Religion unerläßlich zum Menschsein des Menschen gehört oder 
im Gegenteil dazu beiträgt, den Menschen sich selber zu entfremden. M (AmIno-
pologie in theologischer Perspektive, Göttingen 1983, 15) 
14 Anthropologie und Gonesfrage, in: W. PANNEN8I'.RG, Gonesgedanke und 
menschliche Freiheit, Gortingen 1972, 24. 
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Erläuterung gesagt - in der Weltoffenheit des Menschen, im Faktum 
des Grundvertrauens bei der Ichwerdung des Menschen und im Phäno-
men der menschlichen Freiheit dokumentiert l5 . 
Z um anderen indirekt durch die Erörterung der schädlichen Folgen, 
welche sich aus der Ausblendung der Religion für den Menschen als 
Individuum und als Gemeinschaftswesen ergeben l6 . Pannenbcrg hat in 
se inen Publikationen zur theologischen Anthropologie beachtenswerte 
Argumente für den Zusammenhang zwischen der fortschreitenden Ver-
drängung der Religion in den modernen säkulari sierten Gesellschaften 
und den Krisensymptomen in diesen Gesellschaften genannt, die se ine 
These untermauern l7. " Die Frage ist nicht mehr", so stellte Wolfhart 
J>annenbcrg bereits 1984 in einem Vortrag in der Katholischen Akade-
mie in Bayern fest, "wie lange es noch Religionen geben mag oder 
wann die Religion ga nz abstirbt. Die Frage ist heu te eher, wie lange 
eine säkulare Gesellschaft überleben kann, die sich von ihren religiösen 
Wurze ln gelöst hat"18. 
Die allS einem intensiven Gespräch mit den Humanwissenschaften 
erwachsene anth ropologische Grundlegung des Religionsbegriffs gehört 
sicherlich zu den wertvollsten Beiträgen Pannenbergs für die Theologie 
der Gegenwart. In der Sprache der craditionellen katholischen Funda-
mentaltheologie ausgedrückt, haben wir es hier mit dem Versuch einer 
demoIJslralio re/igiosa neuen Stils zu tun. Allerdings bietet die Tat-
sache, daß Religion einen konstitutiven Bestandteil der menschlichen 
Na rur darstellt, noch keine Garantie für die Existenz Gottes bzw. allge-
meiner formuliert für die Wahrheit der Behauptungen der Religionen. 
"Es könnte ja auch sein", so schreibt Pannen berg, "daß der seiner 
ISS. dazu neben den ausführlicheren Analysen in: Anthropologie in theolo-
gischer Perspektive, den Beitrag: Religion und menschliche Natur, in: 
W. PANNEN8ERG (Hg.), Sind wir von Natur aus religiös?, Düsseldorf 1986, 
9-24; vgl. S. GREINER, Die Theologie Wolfhan Pannenbergs, Wurzburg 1988, 
31 1 f. 
16 .,Der Mensch ist von Natur aus religiös. Religion - in welcher Form auch 
immer - ist eine nOlWendige Dimension seines Lebens, und wo SIe verkummen, 
muß man mit folgenreichen Verformungen der dem Menschen möglichen Ent-
fa ltung seines Lebens rechnen." (Religion und menschliche Natu r Iwie Anm. 
151.23) 
17 S. u. a. Syst. Theol. I, 170 ff; Anthropologie in theologischer Perspektive, 
v. a. 460 ff; Religion und menschliche Natur (wie Anm. 15); vgl. dazu 
W. A. EUI.ER, Auferstehung und Unsterblichkeit als Frage der Grundlegung von 
Religion, in : Mitteilungen und Forschungsbeirräge der Cusanus-Gesellschaft, 
Bd. 23, Trier 1996, 180 f. 
I' Religion und menschliche Na tur (wie Anm. 15),20. 
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Natur nach unheilbar religiöse Mensch ein Fehlprodukt der Evolution 
wäre, zumindest in dieser Hinsicht, daß er also einer natürlichen illu-
sion verfallen wäre. Das Dasein der göttlichen Wirklichkeit kann nur 
durch GOtt selbst bewiesen werden, dadurch daß seine Wirklichkeit 
den Menschen anrührt und ihm von daher dann die Welt und sein eige-
nes Leben als Gortes Schöpfung erkennbar werden. "19 Dieser Gedan-
kengang markiert die Schnittstelle von der Frage nach der Wahrheit der 
Religion zu derjenigen der Religionen. 
11. Das Programm einer Theologie der Religionsgeschichte 
.. Geschichte", so Wolfhart I)annenberg, .. ist der umfassendste Horizont 
christlicher Theologie. Alle theologischen Fragen lind Antworten haben 
ihren Sinn nur innerhalb des Rahmens der Geschichte, die Gott mit der 
Menschheit lind durch sie mit seiner ganzen Schöpfung hat, auf eine 
Zukunft hin, die vor der Welt noch verborgen, an Jesus Christus jedoch 
schon offenbar ist. "20 In dieser These drückt sich ein ganz zentrales 
theologisches Anliegen Pannenbergs aus: Das Christentum hat seinen 
Wahrheitsansprllch in der Geschichte und durch die Geschichte zu 
erweisen. Demnach ist auch die Frage nach der Bedeutung der Religio-
nen und nach der Sonderstellung des christlichen Glaubens innerhalb 
der Welt der Religionen geschichdich zu stellen, wobei Geschichte hier 
im Horizont der Theologie, d. h. im Horizont ihrer Offenheit für die 
Zukunft Gottes, betrachtet werden muß. 
Im Zentrum von Pannen bergs Konzeption einer Theologie der Reli-
gionen steht deshalb auch das Programm einer Theologie der Religions-
geschichte. Dieses Programm wurde erstmals in dem bereits erwähnten 
Aufsatz Erwägunge" zu ei"er Theologie der Religi01rsgeschichle skiz-
ziert, vom Blickwinkel der theologischen Wissenschaftstheorie her be-
handelt Pannenberg dieses Thema in dem Buch Wissenschaftstheorie 
und Theologiel l , und in wieder anderer Weise ist es in den ersten Band 
der Systematischen Theologie eingegangen22. Pannenbcrgs Theologie 
der Religionsgeschichte ist sicherlich der originellste, aber auch umstrit-
tenste Aspekr seiner Theologie der Religionen. Um Pannenberg gerecht 
zu werden, konzentriere ich mich zunächst auf eine relativ tcxrnahe 
19 Ebd., 23 f. 
20 Hei lsgeschehen und Geschichte, in: W. PANNENBERG, Grundfragen systema-
tischer Theologie (wie Anm. 10), 22. 
21 S. oben Anm. 11. 
22 S. oben Anm. 11. 
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Darstellung seines Ansatzes, auf die eine notgedrungen knappe Würdi-
gung folgr. 
Den Ausgangspunkt seiner Überlegungen bildet die Forderun§ Paul 
Tillichs nach einer "religionsgeschichtlich orientierren Theologie" J , die 
sich Pannenberg ausdrücklich zueigen macht, und die dadurch charak-
terisiert sein soll, daß sie .. ihre christliche Perspektive nicht verleugnet, 
aber ihre chri stlichen Voraussetzungen auch nicht als Argumente ver-
wendet, sondern sich auf phänomcnale Sachvc rhalte beruft."24 Unter 
dieser Prämisse verbieten sich sowohl die sog. supranaturalistische 
Denkweise, erwa der Dialektischen Theologie Kar! ßanhs, als auch der 
ungeschichrliche Ansarz der Aufklärungsrheologie. Pannen berg will im 
Gegensatz dazu von neuem die ThemensteIlung von Ernst Troeltsch 
aufgreifen, der Geschichrlichkeit und Absolutheir des Christentums mit-
einander in Einklang zu bringen suchte. Allerdings moniert Pannenherg, 
daß Troeltsch .. die fundamentale christliche Überzeugung von der 
Gege"wart des Eschawn bei Jesus und im Urchristentum nicht ernst 
gen ug genommen har"2s. 
In diesen grundsär:tlichen Abgrcnzungen wird deutlich, daß Pannen-
berg bestrebt ist, dem Dilemma der Religionsrheologien zu entgehen, 
die entweder auf einem nur innerchristlich üben.eugenden Offen ba-
rungspositivismus beharren oder zum religionstheologischen Relativis-
mus und Pluralismus führen. Er sucht demgegenüber nach einem Weg, 
der es ermöglicht, die Religionsgeschichte unvoreingenommen zu wür-
digen und zugleich den Endgü lrigkeitscharakrer des ChrisfUsereignisses 
zu beachten. 
Voraussetzung dafür ist eine Betrachtung der Religionsgeschichte, 
die sich nicht einseitig, wie die säkulare, humanwissenschaftlich ausge-
richtete Religionswissenscha ft, am religiösen Verhalten der Menschen 
orientiert, sondern zugleich das "Erscheinen der göttlichen Wirklich-
keit" im Prozeß der Religionsgeschichte im Blick hat und so die Reli-
gionen mit der Wahrheitsfrage konfronrierr26. In diesem Anspruch zeigt 
sich der theologische Charakter von Pannen bergs Analyse der Reli-
gionsgeschichte. 
2J Vgl. P. TllUCH, Die lkdeutung der Religionsgeschichte für den systemati-
schen Theologen, in: ders., Ergänzungs- und Nachlaßbände zu den Gesammel-
ten Werken, Bel. IV, Stuttgarr 1975, 144-156 (Nachdruck: K. -J. KU!tCHEI.. 
[Hg.I, Christentum und nichtchristliche Religionen [wie Anm. 11,51-64). 
24 Erwägungen, 256; ähnlich 290. 
25 Erwagungen, 254; Herv. im Text. - Zu Troelr.sch: s. W. PANNENBERG, Pro-
blemgeschichte der neueren evangelischen Theologie in Deutschland, Görtingen 
1997, 327 H. 
26 Erwägungen, 256; SYSt. Theol. I, 186. 
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Der anthropologische und theologische Aspekt der Religions· 
geschichte werden von Pannen berg fo lgendermaßen miteinander ver· 
knüpft: Sein Ausgangspunkt ist das Verständnis Gortes als der alles 
bestimmenden Wirklichkeit. Diese bewährt sich, offenbart sich in allen 
Gegenständen der Welt, in der Totalität der Wirklichkeit. Die Gesamt-
heit alles Seienden ist für den Menschen aber unüberschaub:H. Der 
Mensch lebt in der Zeit; di e Z ukunft ist ihm unbekannt. Die Tota lität 
der Wirklichkeit kann der Mensch nur je und je antizipieren als Sinn-
totalität, d. h. in Entwürfen, in denen er sich das Sinnganze der Welt, 
welches aus der erscheinenden Wirklichkeit erschlossen werden kann, 
zu vergegenwärtigen sucht. Diese Entwürfe sind die geschichtlichen 
Religionen. Die Religionen zeigen sich also - pauschal gesagt - zu-
gleich als Werke des Menschen und als Bekundungen der Wirklichkeit 
Gottes27• 
Die Wahrheit und damit zugleich Heilsmacht einer Religion äußen 
sich in ihrer Fähigkeit die Wirklichkeitserfahrung universal zu inte-
grieren, das Ganze des religiösen Dase insverständnisses in Einklang zu 
bringen mit den vielfältigen Dimensionen und Widersprüchen der Rea-
lität, wie sie dem Menschen begegnet. Es läßt sich beispielsweise zei-
gen, daß alle sog. Hochteligionen aus der .. Verschmelzung ursprünglich 
heterogener Elemente"28 hervorgegangen sind, die verschiedene Facet-
ten der Wirklichkeit betreffen. Die Integrations- und Assimilations-
fähigkeit eine r Religion betrachter Pannen berg als ein Kriterium ihrer 
inneren Stärke und Überzeugungskraft, und er nennt das Christentum 
in diesem Zusammenhang .. das größte Beispiel synkretistischer Assimi-
lationskraft" , wohei er allerdings, um Mißverständnisse zu ve rmeiden, 
darauf hinweist, da ß er unter Synkreti smus nicht eine wah llose Vermen-
gung versteht, sondern die Integration des Verschiedenen durch ein 
einendes Prinzip29. 
"Das Christen tum". so stell t der Münchener Theologe fest, "hat 
sich nicht nur mit der griechischen Philosophie verbunden, sondern 
auch die gesamte religiöse Überlieferung der Mittelmeerwelt bee rbt"30; 
es ist ebenfalls - so ließen sich Pannenbergs Ausführungen noch ergän-
zen - in der Gegenwart in der Lage, immer wieder neue religiöse Ele-
mente, etwa aus den östlichen Religionen, zu integrieren, ohne dabei 
seine Identi tät zu verlieren. Diese Assimilationskraft des Christentums 
27 Vgl. Wissenschafrsrheorie, 3 12f; S. GREINER, Die Theologie (wie Anm. 15), 
313f. 
211 Erwägungen, 269. 
29 Erwägungen, 270. 
30 Ebel. 
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hängt wesentlich mit seiner rel igionsgeschichtlichen Mittelsteilung 
zusammen, auf die Pannenberg im Anschluß an Ernst Troeltsch hin-
weist. Einerseits ähnelt das Christentum als Erlösungsreligion den ÖSt-
lichen Religionen, andererseits ist es durch seine Betonung des persön-
lichen Lebens der biblischen Überlieferung, aus der es hervorgegangen 
ist, besonders der alttestamentlichen Prophetie, eng verbunden31 • 
Die Religionen beanspruchen von den frühen Hochkulturen Ägyp-
tens und Babyloniens an bis heure "universale Sinndeutungen des 
Daseins"32 zu geben. Da es mehrere Religionen gibt, war und ist, 
so stellt Pannen berg fest, der "Konflikt zwischen den Wahrheits- und 
Geltungsansprüchen der verschiedenen Religionen" unvermeidlich3J• 
Der Wensrreit zwischen den Religionen um das rechte Verständnis der 
Wirklichkeit steigert sich in dem Maße, in dem Begegnung zwischen 
den Religionen stattfindet. Für diesen Prozeß besitzt die christliche Mis-
sion eine katalysatorische Wirkung, denn durch sie wurde die "religiöse 
Gesamtsituation der gesamten Menschheit" herbeigeführt, die es liber-
haupt erst ermöglicht, von einer "Einheit der Religionsgeschichte" zu 
sprechen. Diese Einheit ist nämlich nicht in den Anfängen, sondern 
eher am Ende der Religionsgeschichte zu suchen. "Das Ringen der reli-
giösen Überlieferungen miteinander", so meint Pannenberg, "weist 
über die Gegenwart hinaus auf eine andere religiöse Einheit, die in sol-
chem Ringen Gestalt annehmen wi ll"34. 
Die Verschiedenheit der Religionen, im Sinne ihres Wirklichkeits-
bezuges, ist Pannenberg zufolge in der Art und Weise begründet, wie 
sich die Religionen zur Gegenwart Gottes stellen, die in der Geschichte 
immer nur in vorläufiger Gesta lt erscheint. In der Erfassung dieses Phä-
nomens unterscheidet sich das biblische Religionsverständnis grund-
legend von allen anderen Religionen der Menschheit. Aus der Erfah-
rung der Vorläufigkeit Gones heraus lebt bereits, so Pannen berg, die 
Verheißungsgeschichte Israels lind befindet sich damit in einem Gegen-
satz zur übrigen Religionsgeschichte, in der eine "temporale Verschlos-
senheit ... gegen die Zukunft ihrer eigenen Verwandlung" festgestellt 
31 Religion und Religionen, 180; E. TRO[LTSCfl, Die Absolutheit des Christen-
tums und die Religionsgeschiehre, Tllbingen 11912, 83 ff. - Vgl. auch 
M. SECKL[R, Synodos der Religionen. Das .. Ereignis von Assisi " und seme 
Perspekriven für eine Theologie der Religionen, in: ThQ 169 (1989), 13 f. 
32 Erwägungen, 274. 
33 Die Religionen als Thema, 104; vgl. J. ZEHNER, Der notwendige Dialog. 
Die Weltreligionen in katholischer und evangelischer Sicht, Gutersloh 1993, 
145. 
34 Erwägungen, 275. 
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werden kann35 . Dies läßt sich natürlich am ehesten anhand de r mythi-
schen Religionen nachweisen, auf die Pannenbe rg sich auch vorne hm-
lich konzentriert. Diese fixieren das göttliche Geheimnis auf ein 
bestimnnes endliches Medium: Berg, Sonne, Wind, weise Regierung, 
Kulrbilder und spalten es in eine Vielzahl göttliche r Mächte. 
Anders ve rläuft die Verheißungsgeschichre Israels. Die vorläufige 
Erfüllung wird hier nur als "Unterpfand einer größeren Hoffnung"J6 
verstanden und ist offen für die größere Zukunft Gottes37; ein Grund-
zug der biblischen Religion, der allerdings erst in der Verkündigung 
Jesu voll zum Vorschein kommt, wie Pannenberg darlegt: 
.. 1m UnTerschied zu andern Völkern und ihren Religionen hat nun Israel im 
Lichte seiner besonderen Goneserfahrung die Daseinswirklichkeit als 
Geschichte auf ein noch nichr erschienenes Ziel hin versrehen gelernt .... 
Doch immer noch suchte Israel die grundlegende Offenbarung seines Gottes 
in Ereignissen der Vergangenheit, in der Gesetzgebung vom Sinai, nicht in 
der Zukunft seiner Herrschaft . Erst Jesus kehrte dieses Verhältnis um und 
setzte sich über die religiösen Traditionen seines Volkes hinweg, wo es um 
der kommenden Herrschaft Gortes willen nötig schien. Diese wurde nun 
nicht mehr als die vollständige Durchset'wng tradierter Heilssenungen und 
Normen erwartet, als die endgiilrige Verwirklichung alles dessen, was in der 
Erwählung des Zion beschlossen war, oder als Vollstreckung des Geschickes 
der Menschen entsprechend ihrem Verhalten zum überlieferten Gonesge-
set'.e. So verstanden wä re das Kommen Gottes nu r die volle Realisierung 
eines schon anderweitig gegebenen Prinzips. So wä re nicht aus dem Kom-
men Gottes selbst verstanden, wer oder was er ist. Diese Wendung aber 
vollzog die Botschaft Jesu, so daß nun das Vertrauen auf den kommenden 
Gort allein über Heil und Unheil des einzelnen entscheiden sollte, ohne 
Rücksicht darau f, wie sein Verhal ten von sonstigen Tradi tionell Israels her 
erscheinen mag" J8. 
Diese Aussage beinha ltet, daß in dem "GOtt des kommenden Rei -
ches, den Jesus verkündete, das göttliche Geheimnis in seiner Uner-
schöpfl ichkeit offenba r" wird und zugleich der "Gegenwan mächtig" 
ist, wie Pan nen berg formulien39 . Jesus isr .,der Offenbarer des unend-
lichen Gottes, weil er von seine r eigenen I)erson wegwies auf die kom-
mende Gottesherrschaft. Er band den unendlichen Gott nicht an seine 
end liche Person, sondern brachte diese zum Opfer im Gehorsam gegen 
seine Sendung. ""0 
Jj Erwägungen, 287. 
J6 Erwägungen, 286. 
J7 J. ZEHNER, Der notwendige Dialog (wie Anm. 33), 147. 
J8 Erwägungen, 291. 
311 Erwägungen, 292 . 
.. 0 Ebel.; Herv. im Text. 
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Da in j esus die Unendlichkeit Gottes konkret sichtbar wird, ohne 
daß es zu der Verendlichung des Göttlichen kommt, der andere religiö-
sen Ausdrucksformen unterliegen, gewinnt das Chriscusereignis für 
Wolfhart Pannen berg den Charakler eines Schlüssels zum Verständnis 
der gesamten Rel igionsgeschichte. Diese läßt sich von j esus her als 
"Erscheinungsgeschichte des durch ihn offenbaren Gottes verstehen". 
Die nichtchristlichen Religionen betrachtet Pannen berg gleichwohl kei-
neswegs als bloße "Erdichtungen der dem wahren Gott widerstreben-
den Menschen". "Sie haben es letzdich", so schreibt er unter Bezug-
nahme auf Rörn I, ,.mit derselben göttlichen Wirklichkeit zu tun wie 
die Botschaft jesu". aber in ihnen zeigt sich ein "eigentümliches Wider-
streben . .. gegen die Unendlichkeit (Nichtendlichkeit) des göttlichen 
Gehei mnisses""', welches freilich, wie Pannenberg anmerkt, auch in 
der Geschichte des Christentums immer wieder sichtbar wi rd"2. 
Eine sachgerechte Würdigung der Theologie der Religionsgeschichte 
Wolfhart Pannenbergs darf deren offensichdichen Programm- und Ent-
wurfcharakter nicht außer acht lassen43 . So vermißt man eine ausfuh r-
liche Auseinandersetzung mit den gegenwärtig ve rbreiteten Weltreligio-
nen, die seine religionsgeschichtliehe Analyse ergänzen und vertiefen 
müßte. Im "Wettstreit der Religionen", dessen Bedeutung I)annenberg 
völlig zu Recht hervorhebt, haben wir Christen es ja in erster Linie mit 
diesen Religionen zu tun44• Die Sonderstellung des Christentums vom 
Gedanken seiner, durch die Reich-Gortesverkündigung j esu eröffneten 
Geschichts- und Zukunftsoffenheit her, zu dem sich die Kirche ja auch 
41 Erwägungen, 293; vgl. dazu auch Syst. Theol. 1,205 . 
.. 2 Vgl. Erwägungen, 292. 
"3 Vgl. v. 3. Wissenschaftstheorie, 372 f. 
.... .. Hindus und Buddhisten meinen, daß ihre Religionen den Menschen ihr 
eigenes Sclbstsein plausibler verständ lich machen und besser zur Erfahrung sei-
ner religiösen Dimension anleiten können, als das Chrislentum es vermag. Der 
Islam glaubt, daß das Christentum sich als unfähig erwiesen hat, dem sozia len 
Zusammen leben der Menschen aus der Kraft des Glaubens an den einen Gon 
eine ihm entSprechende Gesralr und Sinnerfüll ung zu geben .... Hier findet ein 
Kampf um die Seelen der Menschen sratt. Wenn die christliche Lehre von der 
Schöpfung der Welt durch Gon uns nicht mehr dazu hilft, die Wirklichkeit der 
Welt und unser eigenes Leben in ihr besser zu verstehen als das ohne sie mög-
lich wäre, dann ist die Rede von Gon dem Schöpfer leer und nichtssagend 
geworden. Wenn der christliche Glaube an die erlösende Liebe: Gottes den 
Menschen nicht mehr dazu hilft, ihr eigenes Leben besser zu verSlehen und mit 
ihren Problemen besser fertig zu werden als ohne diese Botschah, dann werden 
auch diese Worte leer, und die Menschen werden sich dann mit ihrem religiösen 
Suchen nach einem Sinn ihres Lebens anderen Religionen zuwenden." 
(W. PANNENBERG, Eine philosophisch-historische Hermeneutik des Christen-
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immer wieder neu durchringen mußte und muß, wie Pannenberg weiß, 
läßt sich gleichwohl ebenfa ll s gegenüber den heutigen Weltreligionen 
behaupren45 . Dies ist offensichtlich in Hinblick auf die östlichen Reli ~ 
gionen, die die Geschichtlichkeit des menschlichen Daseins ausblen~ 
den46 . Sie wird auch deutlich in bezug auf den Islam, der - zumindest 
in der Orthodoxie - vergangenheitsorientiert ist und das Faktum der 
menschlichen Freiheit nicht in sein Verständnis des Monotheismus inte~ 
grieren kann47 , Die Konflikte zwischen den religiösen Kulwren und 
Mentalitäten in der Gegenwart haben wesentlich mit der Frage der 
Zukunftsoffenheit der Religionen zu tlm und deshalb kann Pannenbergs 
Ansatz prinzipiell als eine fruchtbare Arbeitshypothese für eine theoJo· 
gisehe Analyse der Religionsgeschichte betrachtet werden, die allerdings 
von seiten der vergleichenden empirischen Religionswissenschaft noch 
vertieft werden müßte. 
Ebenfalls beachtenswert sind seine Hinweise auf dic "Einheit der 
Religionsgeschichte", die gerade durch die weltweite Ausbreitung der 
christlichen Religion Gesralr gewonnen hat und immer mehr zu einer 
greifbaren Rea litnr wird. Diesc neuc Wirklichkeit, deren erste VorhOfen 
etwa in dem durch Papst Johannes Paul n. 1986 in Assisi initiierten 
Friedensgebet der Religionen eindrucksvoll sichtbar wurden, wird - wie 
Pannen berg richtig sieht - das Verhältnis der Religionen untereinander 
und damit auch die einzelnen Religionen selbst tiefgreifend verändern, 
ohne daß man heure schon sagen könnte, in welche Richwng diese Ver~ 
änderung genau gehen wird. 
tums, in: P. NEUNER - H. WAGNER IHg.l, In Veranrwonung für den Glauben. 
Beiträge zur Fundamentaltheologie und Hermeneutik. FS H. Fries, Freiburg-
Basel-Wien 1992, 4 I f) 
45 Vgl. dazu auch J. RATZINGER, Der christliche Glaube und die Weltreligio-
nen, in: GOtt in Weh. Fesrgabe für Karl Rahner, Bd. 11 , Freiburg-Basel-Wien 
1964,302. 
46 Einschränkend muB aber in diesem Zusammenhang auf die Eschatologie im 
Mahayana-Buddhismus hingewiesen werden, die - jedenfalls in bestimmten 
Schulen - gewisse Ähnlichkeiten zur christlichen Reich -Gortes-ldee aufweist, 
auf die etwa Paul Tillich aufmerksam gemacht hat (Das Christentum und die 
Begegnung der Weltreligionen (wIe Anm. 2J, 84); vgl. W. PANNENSFRG, Auf der 
Suche nach dem wahren Selbst. Anthropologie als Ort der Begegnung zwischen 
christlichem und buddhistischem Denken, in: A. Bmll (Hg.), Erlösung in Chri-
stenrum und Buddhismus, Mödling 1982, 131; zu den Para llelen und Unter-
schieden zwischen der christlichen und mahayana-buddhistischen Eschatologie 
s. außerdem H. BÜRKLE, Der Mensch auf der Suche nach Gott - die Frage der 
Religionen, Paderborn 1996, ISS H. 
47 Vgl. dazu Religion und Religionen, 192 f. 
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Pannenberg ist insbesondere - unabhängig von der inhaltlichen 
Durchführung seines Ansatzes - in der grundsätzlichen Überlegung 
zuzustimmen, daß die chrisrliche Theologie nicht daran vorbeikommt, 
sich intensiv mit den Entwicklungen der Religionsgeschichte zu be-
fassen und diese theologisch zu deuten, soll der christliche Wahrheits-
anspruch im Kontext des Religionenpluralismus nicht gänzlich unglaub-
würdig werden48. Diese Aufgabe wurde bisher in der Theologie de r 
Religionen vernachlässigt. Dies liegt wohl auch daran, daß der Versuch, 
den Phänomenen der Religionsgeschichte gerecht zu werden und 
zugleich den Endgültigkeitsanspruch des Chrisrusereignisses zu venei-
digcn, sowohl von seiten der Theologie wie der Religionswissenschaft 
her angreifbar ist. 
Notwendigerweise muß in dieser Frage genau zwischen Entdek-
kuogs- und ßegründungszusammenhängen unterschieden werden, sollen 
die vorgetragenen Argumente tatsächlich intersubjektive Verbindlichkeit 
beanspruchen können. Das bedeutet, daß die Entdeckung eines rcli-
gionsgeschichtlichen Sachverhalts durch den persönlichen - im Falle 
Pannenbcrgs christlichen - Glauben des Beobachters veranlaßt sein 
kann, dieser darf aber nicht die Voraussetzung für dessen Begründung 
darstellen"~. 
Es ist in der Forschung umstritten, ob Pannenbcrg diese Maxime in 
seiner Theologie der Religionsgeschichte immer ausreichend berücksich-
tigt oder nicht doch die reJigionsgeschichtliche Analyse durch .. christ-
lich-dogmatische Voraussetzungen " verzerrt wirdso bzw. von an HegeJs 
Konzeption erinnernden geschichtstheologischen und -metaphysischen 
"8 .. Seit ... die Inhalte der christlichen Glaubensüberlieferung strittig geworden 
sind, haben sich für die christliche Theologie immer deutlicher zwei Möglich-
keiten ergehen: bJtweder sie beharrt auf ihrer Positivil5t unter Berufung auf 
göttliche Offenbarung; dann aber verzichtet sie auf intellektuelle Legltlmierung 
ihres Anspruches auf Allgemeingultigkeir; indem sie diesen Anspruch in emer 
SItu:uion, in der er gegenuber anderen Religionen und Glaubensüberuugungen 
strittig geworden ISt, nicht ausweist, sondern nur voraussetzt; oder die im 
christlichen Oberlicferungsbereich getriebene Theologie versteht sich insofern 
als christliche Theologie, als sie die überlegenheit des Christentums uber 
andere Glaubensweisen ausdrucklich zum Gegenstand der Untersuchung und 
Prüfung macht durch eine Theologie der Religionen." (Wissenschaftstheorie, 
325 f; Herv. im Text) 
"9 Wissenschaftstheorie, 323 f. 
50 H.-W. GENSICIIEN, Tendenzen der Religionswissenschaft, in: Theologie als 
Wissenschaft in der Gesellschaft. Ein Heidelberger Experiment, Gättingen 
1970,38. 
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Annahmen bestimmt isrS
'
, was Pannenberg seinen Kritikern gegenüber 
bestreitet52. Um seinem Ansatz gerecht zu werden, muß man beachten, 
daß es eine völlig neutrale Betrachtung der Religionsgeschichte nicht 
geben kann; jede religionstheologische Wertung mag religiös und theo-
logisch Andersdenkenden als standortabhängig erschei nen, was gleich-
wohl nicht bedeuten muß, daß sie unsachgemäß ist. 
111 . Die Konsequenzen der religionsgeschichtlichen Analyse für die 
Beurteilung der Religionen 
Wolfhart Pannenbergs theologische Untersuchung der Religions-
geschichte gelangt zu dem Ergebnis, daß das Christusereign is, d. h. die 
eschatologische Offenbarung Gortes in Jesus von Nazarerh jenen Fix-
punkt darstellt, der eine Synopse und sachgemäße Deutung der gesam-
tcn Religionsgeschichte, auch der scheinbar ganz außerhalb der Wirk-
lichkeit dieses Ereignisses verlaufenden Vorgänge in den verschiedenen 
Religionen erlaubt. Dieses Resultat und die mit ihm einherge hende 
Wertung der ni chrchri stlichen - insbesondere nichtbiblischen - Religio-
nen verdeutl icht, daß Pan nenberg an der "Absolutheit des Christen-
tums" festhält, insofern - und dieses .. insofern" ist als eine wichtige 
Einschränkung zu beachten! - sich dieses vom Christuse reigni s getragen 
weiß. Unter Bezug auf Apg 4, 12 ( ..... es ist uns Menschen kein anderer 
Name Igemeint ist: a ls derjen ige Jesu] unter dem Himmel gegeben, 
durch den wir gereuet werden sollen") schreibt der Münchener Theo-
loge: 
., In einem ganz bestimmten Sinne gehört der so oft- als anstößig empfun-
dene Absolutheitsanspruch des Ch ristentums in der Tat zum Kernbestand 
christlichen Glaubens. Der auf den ersten Blick so sympa thische Pluralis-
mus, der alle Religionen gleicherweise und nebeneinander gelten läßt (frei-
lich, wie sich bei gena uerem Zusehen zeigt, um den Preis der Wa hrhei ts-
frage), kann kei ne christl iche Position sein. Jesus erhob nun einmal den 
Anspruch, daß sich an der Stellung zu ihm und zu sei ner Botschaft das 
Urteil Gones im Jüngsten Gericht über jeden einzelnen Menschen entsehei-
de," n 
Jesus und seine Bo(schaft si nd nach dem Zeugnis des Neuen Testa-
mentes "das escha tologische, endgü ltige Kriterium des Hei ls für a lle 
Menschen"54. Freilich bedeutet das keineswegs, daß nur bekennende 
Chri sten das Heil erlangen können. Bereits in der HI. Schrift finden 
SL VgL u. a. R. BERNHARDT, Dcr Absolutheitsanspruch des Ch ristentums. Von 
der Aufk lärung bis zur Pluralistischen Religionstheologie, Gütersloh 1990, 94. 
52 VgL Wissenschaftstheorie, 369-371. 
5J Religion und Religionen, 188. 
54 Ebd.; Herv. im Text. 
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sich ja Aussagen, die deutlich machen, daß auch diejenigen, die nicht 
zur Gemeinde Jesu gehören, aber faktisch nach seiner Lehre leben und 
Barmherzigkeit gege nüber dem Mitmenschen üben, zum Heile kom-
men. Pannenbcrg verweist in diesem Zusammenhang auf Mt 8, 11 
(" Viele werden von Osten und Westen kommen und mit Abraham, 
Isaak und Jakob im Himmelreich zu Tisch sitzen"; vgl. Lk 13,28), auf 
die Seligpreisungen der Bergpredigt (Mt 5,3ff) lind vor allem auf das 
Gleichnis vom Weltgericht Mt 25,31 ffH. In allen diesen Texten ist 
zwar eindeutig ein Heilsuniversalismus ausgesagr56, aber es wird 
zugleich an der Chrisrozentrik des Heils festgeha lten. 
Deshalb macht es auch einen Umerschied, ob jemand Glied der 
chrisdichen Kirche ist oder einer anderen Religion angehört, denn nur 
in der Kirche kann der Gläubige "gegelfwärtige Gewißheit über die 
Teilhabe am künftigen Heil " erlangen, weil eben in der Kirche durch 
Glaube und Taufe eine direkte Verbindung mir Jesus Christus begründet 
wird. Vorausserzung dafür ist narürlich, daß der Gläubige ein der Bot-
schaft Jesu entsprechendes Leben führtS7. In diesem Sinne verstanden 
behält auch das Axiom extra ecclesiam Ilulla sah,s für Pannen berg Gli l-
tigkeirS8 . Die nichtchrisdichen Religionen können aus der Perspektive 
der christlichen Theologie eine solche Heilsgewißheit nicht vermitteln 
und verbürgen, aber dennoch brauchen sie .. nicht bedeutungslos zu 
sein für das Verhäl(llis der in ihnen lebenden Menschen zu dem einen 
Gort und zu der damit verbundenen Möglichkeit ihres ewigen Heils"59. 
Die nichrchristlichen Religionen können nämlich - und de facto dürfte 
dies sehr oft der Fall sein - ihre Anhänger in ihrer Heil ssuche fördern 
und unterstützen60. Gerade von den biblischen Aussagen her, auf 
die sich Pannen berg beruft, könnte man seine Überlegung noch dahin-
gehend ergänzen, daß die Religionen vor allem dann als heilsbedeutsam 
H Vgl. Religion und Religionen , 187ff; Die Religionen in der Perspektive, 
128 rr. 
56 Vgl. dazu u. a. G. LOli1-1NK, Universalismus und Exk lusivitat des Heils im 
Neuen Testament, in : W. KASPER (Hg.), Absolutheit des Christentums, Frei-
burg-Basel-Wien 1977,63-82. 
57 Religion und Religionen, 189; Herv. v. Verf. 
51 Ebd.; a. a. O. , 187, betonr PANNENBERG: "Daß alle ungetauh gestorbenen 
Menschen aller Zeiten und Völker vom ewigen Heil der Gonesherrschaft aus' 
geschlossen bleiben , iSf eine abscheuliche und abstoßend selbstgerechte Vorstel-
lung. " - Vgl. dazu auch W. KASI'ER, Das Christentum im Gespräch mit den 
Religionen, in: A. BSTEIl (Hg.), Dialog aus der Mine christlicher Theologie 
(wie Anm. 11), 127 f. 
j9 Religion und Religionen, 189. 
60 Vgl. Die Religionen in der Perspektive, 131. 
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betrachtet werden können, wenn sie di e Menschen zu einem Leben 
anleiten, das faktisch der Weisung Jesu entspricht . 
Pannen berg hürer sich mit guten Gründen davor, die Religionen 
pauschal als Heilswege zu qualifizieren, wie dies mittlerweile viele Reli-
gionstheologen tun6 \. Solch undifferenziert vergebene Prädikate werden 
weder dem religionsgeschichtlichen Befund noch dem Zeugnis der HI. 
Schri ft gerecht. Es steUt sich darüber hinaus prinzipiel l di e Frage, ob 
christliche Theologen nicht ihre Kompetenz überschreiten, wenn sie 
definitive Aussagen über den Hei lswegchara kter von Rcligionssystemen 
wagen, denen sie se lbst nicht angehören. 
Es ist fü r Pannen berg eine der großen Aufgaben des interreligiösen 
Dialoges zu klären, wo bezogen auf einzelne Religionen Konvergenzen 
in Hinblick auf das Heilsve rständnis bestehen und wo deren Grenzen 
liegen62. Aber die Möglichkeiten des Gespräches gehen noch weiter, 
dieses kann auch für die chri stliche Theologie eine echte Bereicherung 
und Vertiefung ihres Glaubensverstä ndnisses und ihrer Gotreserkennrnis 
beinhalten. Der Gru nd dafür liegt in der Unterscheidung zwischen 
dem Faktum der eschatologischen Offenbarung in Jesus eine rsei ts 
und unserer bruchstückhaften, begrenzten Erkenntnis dieses Faktums 
andererseits, wie Pannen berg unter Verweis auf 1 Kor 13, J 263 und 
2 Kor 4, 764 deutlich macht65 . 
6\ Vgl. dazu M. SECKLF.R, Theologie der Religionen mit Fragezeichen (wie 
Anm. 3), 177 ff; DF.RS., Wohin driftet man in der Theologie der Religionen? 
Kritische Beobachtungen zu einer Dokumentation, in: ThQ 172 (1992), v. a. 
127 ff. 
62 Vgl. Die Religionen in der Perspektive, 131. 
63 .,Jetzt schauen wir in ei nen Spiegel und sehen nur rätselhafte Umrisse, dann 
aber schauen wir von Angesicht zu Angesicht. Jetzt erkenne ich unvoll kommen, 
da nn aber werde ich durch und du rch erkennen, so wie ich auch durch und 
durch erkannt worden bin." 
64 "Diesen Schatz tragen wir in zerbrechlichen Gefäßen; so wird deutlich, daß 
das Überma ß der Kraft von Gott und nicht von uns kommt." 
6j "Der christliche Glaube lebt von dem Bewußtsein, daß in Jesus Christus die 
endgültige Wahrheit Gottes schon offenbar geworden ist, und doch scha ut er 
noch nicht die ga nze FüUe d ieser Wah rheit. Er hat nur erst ein vorläufiges Wis-
sen von ihr. Das gil t auch von der theologischen Erkenntnis und von der Lehre 
der Ki rche. Eine solche Feststellung ist nicht etwa Ausdruck eines Verzichts auf 
den spezifisch christlichen Wa hrheitsanspruch, sondern gehört zur Explika tion 
seiner Eigena rt .... Das Bewußtsein der Differenz zwischen der gegenwärtigen 
Glaubenserkenntnis des Christen von der Heilsoffenbarung Gottes und ihrer 
noch der Zuk unft vorbehaltenen Vollendung sowie von der damit verbundenen 
Strittigkeit der christl ichen Botschaft in dieser Welt sollte den Christen ei ner-
seits zur Toleranz gegenüber Menschen anderen Glaubens befähigen und ande-
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Trotz aller Bereicherungen durch den interreligiösen Dialog lind 
aller notwendigen Bemühungen um ihn, wird aber, so Pannenberg, 
auch in Z ukunft der - hoffentlich immer friedliche - WettStreit zwi-
schen den Religionen weitergehen, weil diese, wie im Vorangegangenen 
dargelegt, jeweils universale Sinndeutungen zu ihrem Gegensrand 
haben, die einander in wichtigen Punkten widersprechen. Es wäre des-
halb illusionär zu erwarten, aus dem Gespräch der Religionen könnre 
eine versöhnte Einheit der Religionen hervorgehen, wie dies im ökume-
nischen Dialog der christlichen Kirchen angestrebt wird. Im ökume-
nischen Gespräch sind eine gemeinsame Basis im Glauben und eine Ver-
pflichtung zur Einheit durch das Gebot Christi gegeben, die im inter-
religiösen Dialog fehlcn66• Freilich könnte die ökumenische Bewegung 
Rückwirkungen auf das Verhälrnis der Religionen zueinande r haben, 
wie Pannen berg in dem Aufsatz Einheit der Kirche lInd Einheil der 
Menschheit in einer Art visionärem Ausblick bemerkt, sofern es durch 
die Ökumene gelänge, .. ein Modcll zu schaffen für die Vereinbarkeit 
von Einheit und Pluralität" , das auch auf die Beziehungen zu den ande-
ren Religionen ausstrah len könnre67. 
Gerade die Ausführungen des dritten Teils zeigen, daß zwischen 
Pannenberg und der katholischen Theologie der Gegenwart in Hinblick 
auf die Leitlinien einer Theologie der Religionen weitgehende Ober-
einstimmungen bestehen. Sein inklusives Verständnis des christlichen 
Wahrheitsanspruches, des Axioms extra ecclesiam ,1II1Ia 501,,5 sowie der 
Möglichkeiten und Grenzen des interreligiösen Dialoges decken sich 
weitgehend mit den Maximen des 11. Vaticanums, die erSt jüngst wieder 
durch das Dokumenr Das Christentum lind die Religionen der Inrer-
nationalen Theologenkommission eindrucksvoll bestätigt und bekräftigt 
wurden68. 
rerseits auch zur Offenheit eines echten Dialoges, in welchem der Christ nicht 
nur andere belehrt und auch nicht nur den eigenen Glauben darstellt, sondern 
durchaus hinzu lernen kann über die Wahrheit des Gottes, den er selber 
bekennt.'" (Die Religionen als Thema, 107 f); ähnlich: Die Religionen in der 
Perspektive, 132 f. - Vgl. dazu auch W. KASPER, Das Christentum im Gesprach 
(wie Anm. 58), 126; M. SECKlER, Theologie der Religionen mit Fragezeichen 
(wie Anm. 3), 175; 1-1. KESSLER, Pluralistische Religionstheologie und Christo-
logie, in: R. SO-IWAGER (Hg.), Christus allein? (wie Anm. 7), 170. 
66 Vgl. Die Religionen in der Perspektive, 120 f. 
67 In: W. PANNENBERG, Ethik und Ekklesiologie. Gesammelte Aufsätze, Göttin-
gen 1977, 332. 
68 Die deutsche Übersetzung dieses Textes ist in der vom Sekretariat der Deut-
schen Bischofskonferenz herausgegebenen Reihe: Arbeitshilfen, Nr. 136, 
erschienen. 
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Es sei dahingestellt, ob man Pannenberg tatsächlich als den .,katho-
lischsten unter den protestantischen Theologen unserer Tage" bezeich-
nen kann, wie der Philosoph Michael Theunissen einmal schrieb69; er 
versucht jedenfalls in seiner Theologie der Religionen mit beachtens-
werrer Konsequenz zwei Erfordernissen gerecht zu werden, die auch 
die katholische Theologie und insbesondere die Fundamentaltheologie 
nie aus dem Blick verli eren sollte: Einerseits offen zu sein für die Werte 
und Wahrheiten in der Welt der Religionen, andererseits dabei nicht zu 
vergessen, daß uns in der Offenbarung durch Jesus Christus ein ein-
maliger Schatz übereignet ist, den wir nicht wie der Held des Märchens 
1-Ia11s im Gliick leichtfertig wegwerfen dürfen. 
69 Rez. zu W. PANNENBERG, Gonesgedanke und menschliche Freiheit, in: J>hR 
20 (1974). 266. 
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JSNARD FRANK O.P. 
Das Theologische an der Kirchengeschichte' 
All das Vergangene ... 
Die etwas eigenartige Überschrift für das Thema dieser Abschicds-
vortesung ist geborgt. Manes Sperber, der 1905 im Schredl von 
Zablarow, einer Stadt im damaligen ösrcrreichischen Galizicn geborene 
und 1985 zu Paris verstorbene Schriftsteller hat unter dieser Überschrift 
1983 seine Autobiographie, eine Art Selbstanalyse seiner geistigen und 
ethischen Individuation, publiziert. Für ein ähnliches Vorhaben ist 
mallrlich die Übe rsch rift nicht übernommen. Autobiographisches hier 
auszubreiten wäre deplaziert; zudem auch langweilig. Denn was wäre 
aus der a lltäglichen Durchschnirtlichkeit meines Lebensweges des Her-
aus- und Aufhebens schon wert? 
"All das Vergangenc" als Überschrift beziehe ich auf jenes Vergangene, mit 
dem ich es in meiner Tätigkeit als Lehrer der Kirchengeschichte zu tun hane. 
Zähle ich dazu auch die jahre am Ordensstudium der deutschen Dominikaner 
in Walberberg, sind das mehr als 30 jahre geworden. 
Was also hat es für eine Bewandtnis mit all dem Vergangenen, das in dieser 
langen Zeit von mir in den Vorlesungen und Übungen behandelt wurde? Was 
ist mit diesem Vergangenen? Wozu und wieso befassen wir uns überhaupt mit 
dem Vergangenen? Das meiste dieser geradezu unendlichen seriellen Faktenket-
ten ist doch für die Gegenwart uninteressant geworden! Diese Fragen und Aus-
rufe sind natürlich nicht meine. Ich habe vielmehr ein engagiertes Interesse an 
der Zukunft der Vergangenheit der Kirche. 
Wahrscheinlich auch deshalb, weil mich von Kindsbeinen an die Vergangen-
heit der Kirche beeindruckt und geprägt har. Dazu nun doch ausnahmsweise 
eine auwbiographische Einblende. Würde ich aus Kindheit und früher jugend 
autobiographische Notizen hinterlassen, müßte man diese nach der Klassifi-
zierung der Aurobiographieforschung einreihen unter "voraussenungsloser 
Anfang"1. Bezogen auf mich ist damit gesagt, daß ich nicht aus einer Familie 
• Für die Veröffentlichung gewäHrer Titel der Abschiedsvorlesung am 
6. Fehruar 1998 am Fachbereich Katholische Theologie der johannes Guten-
berg-Universität Mainz mit der Überschrift "All das Vergangene ... ". Die Form 
des Vortrags ist beibehalten; der Anmerkungsapparat ist aus Plangründen kurz 
gehalten; Dokumentation und Literaturverweise sind deshalb lückenhaft. 
1 Zu Begriff und gemeinter Sache siehe M. ßERNOLD, Anfänge. Zur Selbstver-
ortung in der popu laren Autobiographie, in: Historische Anthropologie I 
(1993) 5-24; M. MIlTERAUER, Wege zum Geschichtsbewußtsein. Zwei Lebens-
geschichten im Vergleich, in: FS M. Groß (im Druck); dem Verf. danke ich 
herzlich für die überlassung einer Kopie des Beirragsmanuskripts. 
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komme mit einem großen Namen und einem ausgeprägten Vergangenheitspro-
(il, sondern von weithin geschichtslosen Unterschichten. Geschichte wurde in 
dieser ganz im Kirchlich-Religiösen verwuru:lten Lebenswelt vermittelt durch 
die frommen Bilder der Heilsgeschichte: Biblische Bilder und Erzählungen, Hei-
ligen legenden, Feste des Kirchenjahres usw. All das vermittelte Ahnungen von 
1.urlickliegenden heiligen Anfängen und einem Zulauf von allem auf ein heiliges 
Ende. Die weit zurliekl iegenden Anfänge beflügelten Phantasie, weckten Inter-
esse an der Vergangenheit. Dazu kam sehr früh der tiefe Eindruck von Kirche 
und Kloster meines Heimatortes, der ehema ligen Benediktinerabtei Wiblingen 
bei Ulm. An den um dieses Kloster gerankten Geschichten ist mein Interesse an 
und mein Bewußtsein von Geschichte erwacht und geprägt worden. Von dieser 
lebensgeschichtlichen Situation wurde auch mein kirchengeschichtliches Vorver-
stlmdnis bestimmt; gleichsam die Denkformen, mit denen ich mir Vergangenes 
und dessen Überlieferung vorstellte: Geist und Frömmigkeit seien nur zu haben 
in Formen und Institutionen, in GefaGtem und VerfaGtem. 
Das von der angedeuteten Herkunft bestimnue vorfationale naturwüchsige 
Vorverständnis gewann Profil in einem gewissen historischen Konservativismus: 
es mehr mit dem Konservieren als mit dem Liquidieren zu halten. Als Ende der 
60er Jahre der Lärm der Um- und Aufbriiche auch in die Klöster eindrang und 
man im Verbund mit dem Pathos konziliären Aufbruchs eine Erneuerung des 
Ordenslebens aus den Ursprüngen einforderte, spottete ich über die sich histo-
risch gebärdenden Wortführer, die, so formulierte ich damals in einer Vorle-
sung, mit den Augen von heute die Fakten von gestern (ür die Aufgaben von 
morgen umdeuteten! So unbedarfr rede und spone ich heute freilich nicht mehr 
über den Zusammenhang von gestern - heute - morgen. Denn damit ist der 
Bezug der Vergangenheit auf die Gegenwart berührt. Es geht dabei um ein zen-
trales Thema der Kirchengeschichte; um ihren Charakter als historische Theo-
logie. In Verbindung mit dem Stichwort Theologie kann die Frage nach "All 
dem Vergangenen" weiter prazisiefl werden. Das Thema, unter das ich diese 
Frage stelle, befaßt sich mit der Kirchengeschichte als Theologie; mit dem theo-
logischen Bezug dieses Faches. 
Ich berühre mit dieser Thematik die noch offene und kontrovers geführte 
Diskussion um den theologischen bzw. nichttheologischen Charakter der Kir-
chengeschichte. Meine Aus(ührungen sind dem diesbezüglichen Forschungs-
stand eingebunden2• Sie dienen jedoch nicht dessen Vertiefung und Weiterfüh-
2 Vgl. dazu H. R. SEELIGER, Kirchengeschichte - Geschichtstheologie -
Geschichtswissenschaft. Analysen zur Wissenschaftstheorie und Theologie der 
katholischen Kirchengeschichtsschreibung, Düsseldorf 1981 (ausführl. Litera-
turverzeichnis); K.-V. SElGF., Einfuhrung in das Studium der Kirchengeschichte, 
Darmstadt 1982, bes. 1-25; zur Diskussion um den theologischen Charakter 
siehe bes. R. KOlT}E (I-Ig.), Kirchengeschichte heute. Geschichtswissenschaft 
oder Theologie?, Trier 1970; hier: E. ISERLOH. Was ist Kirchengeschichte?, 
1-22; H. JEDIN, Kirchengeschichte ist Theologie und Geschichte, 33-48; 
N. Brox, Kirchengeschichte als historische Theologie, 49-74; V. CONZEMIUS, 
Kirchengeschichte als nichnheologische Disziplin. Thesen 7U einer wissen-
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rung, sondern sind zu verstehen als eine Art Rechenschaft, wie ich das von mir 
vertretene Fach Kirchengesch ichte verstand und entsprechend in die Lehrveran-
stal tungen ei nzubringen versuchte. Die Überlegungen gehe ich in drei Schritten 
an. Im ersten referiere ich über eine Sicht der Kirchengeschichte, der ich mich 
nie verpflichtet wußte. Im zweiten geht es um die Obereinsdmmung der Kir-
chengeschichte mit der Allgemeingeschichte. Im dritten um die Verbindung von 
Kirchengeschichte mit der Theologie. 
I. Kirchengeschichte als Heilsgeschichte 
Welche Theorie meiner Sicht von Kirchengesc hichte, die sich doch in 
der Gliederung des Sroffes und den Ausführungen dazu zeige, zugrunde 
liege, fragten mich 1966 die Studenten. Theorie? fragte ich rhetorisch 
zurück. Und antwortete: darüber nachzudenken hätte ich bisher vor 
lauter Arbeit am historischen Stoff noch keine Zeit gefunden; zudem 
sei das mit den Theori en gar nicht so wichtig, weil sie dazu verleiten, 
vor lauter Bäumen nicht mehr den Wald zu sehen! Ganz reflexionslos 
dem Stoff ausgeliefert war ich allerdings auch damals nicht. über 
meine Sicht von Kirchengeschichte gab ich dann 1968 Rechenschaft in 
einem kurzen und populärwissenschafdich ausgerich teten Aufsatz mit 
der überschrift: " Das trojanische Pferd in der Kirchengeschichte143• 
Den Titel entlehnte ich dem Buch Dietrich von Hildebrands "Das troja-
nische Pferd in der Stadt Gottes"". Bei diesem Werk handelte es sich 
um die damals Aufsehen erregende fundamentale Kritik an "progressi-
srischen" Katholiken , die von ihrem sozio-historischen Kontext her die 
Konzilstexte modernistisch interpretieren und auf diese Weise den 
schaftstheoretischen Standorrbesti mmung, in: ThQ 155 (1975) 187-197; Klo 
SCHATZ, 1st Kirchengeschichte Theologie? in: Theologie und Philosophie 55 
(1980) 48 1-5 13; N. BROX, Fragen zur "Denk fo rm " der Kirchengeschichtswis-
senschaft, in: ZKG 90 (1979) 1-2 1. - Grundfragen der kirchengeschichtlichen 
Methode - heute (Symposion Rom 1981); Abdruck der Beiträge in: RQ 80 
(1985); hier u. a. V. CONZEMIUS, Kirchengeschichte als nichttheologische Diszi-
plin, 31-39; wiederholende Zusammenfassu ng des Diskussionsbeitrages 1975; 
E. ISERLOII , Kirchengeschichte - Eine theologische Wissenschaft, 5-30; fast 
wörtliche Wiederholung des Beitrags in KOlTJE, Kirchengeschichte heute. -
H. JEDIN, Kirchengeschichte als Theologie und als Geschichte, 111: IK Z Commu-
nio 8 ( I 979) 496-507 (gegen Conz.emius Insistenz auf seinem Standpunkt). -
Nicht zugänglich war mir Sr. Storck, Kirchengeschichtsschreibung als Theolo-
gie. Theorien der Kirchengeschichtsschreibung in der deutschsprachigen eva n-
gelischen und katholischen Theologie seit 1945, Hamburg 1993. 
J Wort und Antwort . Zeitschrift für Fragen des Glaubens 9 (1968) 106-11 1 . 
.. Eng!. Originalrirel: Trojan Horst in rhe City of GOO, Chicago 1968; wenige 
Monate sparer 2. Aufl.; danach überset'Lr von J. SEIt'HRT, Regensburg 1968. 
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Glauben der Kirche verfälschen würden. Von Hildebrand, profilierter 
Verrreter einer objektiven Ontologie und persona li stischen Metaphysik, 
insistiene dagegen auf die ihrem Wesen nach unveränderliche Kirche 
lind den im Kern un ve ränderlichen Scha tz des Glaubensgutes. Mir dem 
en rlehnren Titel sollre nichr diese Auffassung bestätigt werden, sondern 
im Gegentei l auf die zur Geschichte der Kirche gehörende Veränderlich-
keit aufmerksam gemacht werden. Für dieses Anliegen harre ich nicht 
von Hildebrand im Auge, sondern jene verbreitete Auffassung, die, 
meist mit Berufung auf Johann Adam Möhler (t 1838), das pneuma to-
logische und christologische Kirchenverständnis (Kirche = fortlebender 
Chri sfll s) ziemlich nahtlos auf die Kirchengeschichte überrrug und diese 
als organische Enrfa lnmg des inneren Lebensprinzips der Kirche inrer-
pretierte5 . Dagegen hob ich die Unbrauchba rkeit dieses der Biologie 
enrnommenen Erklärungsmodells für die Kirchengeschichte hervor und 
verwies auf die Problematik, die entsprechenden biblischen Bilder 
(Senfkorn und ähnliche) so ohne weiteres auf die Kirche in ihrer 
gesch ichtl ichen Gestaltung und Entfaltung zu überfragen. Mir kam es 
darauf an, auf die mit der historischen Vermittlung der geistlichen 
Lebensprinzipien der Kirche unauflöslich verbund ene ., negative Dialek-
tik" aufmerksam zu machen. Ich wollte zeigen, daß, was aus dem 
materiellen, politischen, kulturellen und religiösen Fundus einer Epoche 
als weiterführende Stutze und hilfreicher Antrieb aufgegriffen wurde, 
im Verlauf der Zeit sich auch zu einer Belastung verkehren konnte. Auf 
die "Verschuldung" durch die unumgänglichen Anleihen so llte hinge-
wiesen werden. Mit Blick auf solche Zusammenhänge könne, so schloß 
ich, nicht die Rede se in von Gerad linigkeit der Entwicklung; vielmehr 
ge hörten Sprünge lind Brüche dazu, auch Holzwege lind Sackgassen. 
Mit Blick auf schlüssige Enrwick lungslinien, die nach bestimmten 
Geserzmäßigkeiten ablaufen, folgerte ich zusammenfassend: .. Es geht 
nicht an, diese im Sinne einer Heilsgesch ichte zu überfordern, indem 
man den Nachweis Zll führen unternimmt, daß dieser oder jener Ent-
wicklungsgang der Kirche die zum Reich Gottes führende Straße 
geworden sei. Man kann nicht jede halbwegs ge lichtete Schneise in 
dem Dickicht historischer Begebenheiten zu einer Teilstrecke des I-feils-
j Siehe dazu S[ELIGER, Geschichtswissenschaft (wie Anm. 2) 38-44; 
O. KÖHLER, Der Gegenstand der Kirchcngeschichte, in: HJ 77 (1958) 254-269; 
dieser Sicht verpflichtct auch J. LORTl, Geschichte der Kirche in idcenge-
schichtlieher Betrachtung; Einleitung (Zur Enrwicklung der Kirche): ..... aber 
es handelt sich bei ihr um eine organische, d.h. natur- und sinngemäße Ent-
wicklung, d.n. die Kirche wuchs wie ein Lebendiges, etwa wie das Senfkorn: 
wachsend und doch dieselbe bleibend"; tit. nach 15J16. AuO. 1950, I. 
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weges erklären und so tun, als ob die Kontinuität von Gottes Handeln 
in der Geschichte zu beweisen wäre"6. 
Diesem Verständnis bin ich verpflichtet geblieben und habe damit 
zuweilen auch Anstoß erregt. Verständlicherweise! Wird doch in der 
Geschichte inmitten der Erfahrung von Un-Sinn nach Sinn gesucht, 
inmitten des Unheils Heil erwartet. Eine heil e Geschichte soll es sein: 
Kirchengeschichte also als Heilsgeschichte. Der Ruf nach einer Kirchen-
geschichte im Licht des Heils wurde nach den Erschütterungen des 
Zweiten Weltkriegs verstärkt vorgetragen7. 
Mit dem Begriff Heilsgeschichte, erSt im 19. Jahrhundert aufgekom-
men, kann der Kirchenhisroriker zunächst kaum etwas anfangen. Ver-
steht man darunter das in der Geschichte wirksame Heilsmysterium 
insgesamt, so hat man es mit der Grundkategorie des christlichen Glau-
bens zu tun. Doch die Geschichte dieses Mysterium Salutis ist nur im 
Glauben zu erfassen und zu deuten 8. Deshalb vermag auch nur eine 
gläubige geschichtstheologische Gesamrdeurung in der Geschichte der 
Kirche das heilsgeschichcliche Wirken Gottes zu sehen. Wie in diese r 
Beziehung sich die historische Theologie ei nzubringen vermag, wird 
noch zu klären sein. 
Wenig geholfen ist dem Kirchenhistoriker in dieser Beziehung mit 
der Konzeption von Hubert Jedin: " Die hei lsgeschichrliche Auffassung 
der Kirchengeschichte ist nicht eilte, sondern die adäquate Deutung der 
Kirchengeschichte"9. Ist damit der Glaube an die von Christus gestiftete 
I> S. 111 ; wei tere entsprechende Folgerungen bei I. FRANK, "Das Elend des 
Christentu ms". Kirchengeschichte als Einwand gegen den ch ristlichen Glauben, 
in: WOrt und Antwort 10 (1969) 103-108. 
7 Hinweis auf entsprechende Literatur zur Geschichtsphilosophie und -theolo-
gie bei H. JEDIN, Zur Aufgabe des Kirchengesch ichtsschreibers, in: TfhZ 61 
(1952) 66 Anm. 4; Wiederabdruck in: DERS., Kirche des Glaubens, Kirche der 
Geschichte I, Freibu rg 1966,23-35 (24 Anm. 4 der Hinweis). 
8 Siehe dazu A. DARLAP, Fundamentale Theologie der Heilsgesch ichte, in : 
Mysteri um Salutis. Grundriß einer heilsgesch ichrlichen Dogmatik I. Hg. v. 
1. FEINER / M. LÖHRER, Einsiedeln 1965,3-156; O. KÖHLER, Die Kirche a ls 
Geschichte, in: Mysterium Salutis IV/2, Einsiedeln 1973.527-591; H. URS v. 
ßALTHASAR, Das Ganze im Fragment, bes. 125-24 1, Freiburg 1963; SEELIGER 
(wie Anm. 2) 107-139; K. KOCH, Heilsgeschichte, in: LThK JIV (1995) 1341-
1343. 
\I Kirchengeschichte als Heilsgeschichte?, in: DERS., Kirche des Glaubens, 
Kirche der Geschichte (wie Anm. 7) 46 (Erstd ruck in: Saeculum 5, 1954, 
119- 128); siehe da zu auch SCHATZ (wie Anm. 2) 488-490, dem ich hier und 
bei den weiteren Jedin-Zitaten folge. 
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und vom Heiligen Geist geleitete Kirche gemeint10, so drängt diese Aus-
kunft zur Frage, was dieser Glaube für die historische Faktenzusam-
menstellung und -deutung einbringt. Dem heilsgeschichtlichen Erklä-
rungsmus[er ist ja eigen, dem Kirchenhistoriker, erleuchtet von seinem 
Glauben, zuzumuren, das Wirken des Heiligen Geistes in der Ereignis-
und Verlaufsgeschichte aufzudecken; a lso in konkreten Ereignissen und 
in Personen. Dem Kirchenhistoriker käme dabei die Aufgabe zu, gleich-
sam nach den Meisterstlieken des Heiligen Geistes in der Geschichte zu 
suchen; von Beruf lind Beru fung her so etwas zu sein wie ein Deu ter 
der Wirksamkeit des Hei ligen Geistes in der Geschichte. Jedin scheint 
(wen igstens zeitweise) an eine solche Fähigkeit und Aufgabe gedacht zu 
haben. Denn im Anschlu ß an das erwähnte Zitat fährt er fort: .. Ihr 
inneres Leben erschöpft sich nicht in der Folge natürlicher Ursachen 
und Wirkungen, in einer immanenten Kausalität; die Praescntia Dei 
wird sichtbar, das Übernatürliche bricht in persönlicher Heiligkeit, aber 
auch in kausal nicht hinreichend erk lärba ren Ereignissen durch. Auch 
der moderne Kirchenhistoriker isr noch wie der mittelalterliche 
Geschic htsrheo loge ein Deuter der Wirksamkeit des Heiligen Geistes 
auf Erden, seine Darstellung der Kirchengeschichte ka nn ei ne ,Hilfswis-
senschaft zur Erkenntnis Gottes' werden (Spoerl ), mehr noch, zur 
Erkenntnis des Kreuzes. Denn die Makel und Unzulängl ichkeiten, die 
ihr anhaften, sind wie die Wundmale des fortlebenden Christus, die 
sich erst sch ließen, wenn das Vollkommene erreicht sein wird. Auch die 
Kirchengeschichte ist Kreuzesrheologie" 11. In späteren Allfgabenzuwei-
sungen für den Kirchenhistoriker wiederholte Jed in solche Forderungen 
nicht mehr. Er rückte vielmeh r von entsprechenden Deurungsversllchen 
entschieden ab. Geblieben ist jedoch der heilsgeschichrliche Bezug, von 
10 So auch bei j EDIN; siehe FortSetzung des Zitats 3. a. 0.: "Sie beruht auf dem 
Glaubcnssane, daß die Kirche eine Stiftung jesu Christi und vom Heiligen 
Geist geleitet ist, daß die Sünde und menschliches Versagen in ihr dem gÖtt-
lichen Heilsplan ei n- und untergeordnet bleiben, daß sie ungeachtet ihrer 
menschlichen Unzulänglichkeiten und großen Rückschlage - es gibt keine 
geradlinigen FortSChritt - ihr Endziel doch erreicht"; vgl. auch O[RS., Kirchen-
geschichte (wie Anm. 2) Ji f. 
11 A. a. O. 46; das Zitat von Spoerl (gemeint wohl johannes Spocrl, t 1977) ist 
nicht ausgewiesen; ähn liche Auffassungen bei den einem heilsgeschichdichen 
Schema fo lgenden Kirchenhistorikernj wenn nicht direkter Handlungsnachweis 
Gottes, so doch Kirchengeschichte als morivum credibi litatis und Demonstra-
tion der göttlichen Leitung; cxcmplari<;ch so j. WODKA, Das Mysterium der 
Kirche in kirchengeschichtlicher Sicht, in: F. HOLBÖCK I Th. SARTORY, Myste-
rium Kirche in der Sicht der theologischen Disziplinen, Salzburg 1962,347-
447. 
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dem her allein Kirchengesch ichte begriffen werden könne. So z. B. 
unmi ßverständlich: .,Als Ga nzes kann die Kirchengeschichte nur heils-
geschichtlich begriffen, ihr letzter Sinn nur im Glauben erfaßt werden. 
Sie ist die fortdauernde Präsenz des Logos in der Welt (durch die Glau-
bensve rkündigllng) und der Vollzug der Christusgemeinschafr durch das 
neutestamentliche Gottesvolk (i n Opfer und Sakrament), bei der Amt 
und Charisma zusa mmenwirken"12. Die heilsgeschichtl iche Sicht hebt 
auch Erwin Ise rloh hervor. Noch stärker und umfassender als Jed in 
schein t er die gläubige Sicht als Bedi ngung zu unterstreichen, wenn er 
schreibt: ., Es kann nicht genug sein, von der Glaubenslehre Kirche und 
Kirchenbegriff entgegenzunehmen und dann Kirchengeschichte wie jede 
andere Historie zu betreiben. Kirchengesch ichte als Theologie verl angt, 
daß auch das Forma lobjekt ein theologisches ist; das heißt: der Kir-
chengeschichrl cr sicht den Gang der Kirche durch die Geschichte mit 
den Augen des Glaubens: Credo eccJesiam"13. Eine solche Forderung 
läuft auf ein Festsrell ungsverfahren der Wirksamkeit des Hei li gen Gei-
stes in konkreten Ereignissen und Personen hinaus; gar unter Berufung 
auf ein nur dem Kirchenhistoriker als Theologen eigenes Erkenntnisver-
mögen 14. 
12 Ein leitung in die Kirchengeschichte, in: DERS. (Hg.I, Handbuch der Kirchen-
geschichte I, Freibufg 1962) 6; zur Interpretation dazu vgl. ebd. 1: "Ihr theo-
logischer Ausgangspunkt, der Begriff der Kirche, darf allerdings nicht so ver-
standen werden, als ob die von der Dogmatik aufgezeigte Struktur der Kirche 
als vorgegebenes Schema der geschichtlichen Damellung zugrunde gelegt und 
in ihr nachgewiesen werden müßte, mithin die geschichtsempirische, auf den 
historischen Quellen basierende Feststellung ihrer Lebensäußerungen ein-
sch ränkte oder behinderte, sondern beinhaltet lediglich ihren görtlichen 
Ursprung". Nach Köhler, Kirche (wie Anm. 8) 534-535 habe damit jedin das 
heilsgeschiehrliche Schema verabsch iedet. 
LJ Kirchengeschichte (wie Anm. 2) 28 f.; 28 zum Materialobjekt (= die Kirche 
als göttliche Stiftung); zu den unterschiedlichen Auffassungen über Material-
und Formalobjekt der Kirchengeschich[e siehe SEEUGER, Kirchengeschichte 
(wie An m. 2) 26-3 1; der Hinweis in Anm. 52 hilft zur Begriffserkli'irung nicht 
weiter. - Im Anschluß an die neuscholastische Terminologie verstehe ich unter 
objectum materiale den Untersuchungsgegenstand, unter objecrum formale den 
generellen und unter objectum formale quo den speziellen Gesichtspunkt; len-
terer ist fü r die theologische Qualifizierung der Kirchengeschichte entscheidend; 
ich nenne ihn theologische Perspektive; siehe dazu S. 204-205. 
L4 SO z. B. G. GIERATI-lS, Kirche in der Geschichte, Essen 2\962, 34 (zur nach-
tri denti nischen Erneuerung): "Als glä ubige Christen müssen wir sagen, daß hier 
mehr als Menschenwerk im Spiele ist. Für diese Folgerung versagen allerdings 
die Erkenntniskaregorien des Probnhistorikers, sie ist nur bei einer theologi-
schen Sicht möglich"'; ähnlich LORTZ (wie Anm. S) 3, der stiHksre Kraftbeweis 
göttl icher Wirksamkeit liege in der katholischen Reform des 16. jh.s. 
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Apriorische Wesensbestimmungen von Kirche, die für den Kirchen-
hi smriker verbindlich sein sollten, stehen in den Einleirungen vieler 
älterer kirchengeschichtlicher Handbücher. In den jüngsten Darstellun-
gen feh lt eine entsprechende Vorworrrherorik. Oder es wird auf die 
Problematik von Kirchengeschichte als hisrorischern Fach hingewiesen. 
Kurz lind bündig umschreibt Klaus Ganzer den Sachverhalt so: ,., Kein 
von der Dogmatik in i.ibergeschichrlicher Weise formulierter theologi-
scher Begriff von Kirche ist der Kirchengeschichte vorgegeben, in deren 
Rahmen sie sich bewegen darfI s« . In einem emsprechenden Rahmen 
bewegte sich di e Kirchengeschichtsschreibung sowieso seit längerer Zeit 
nicht mehr. Nicht die theologische Vorwortrhemrik. sondern die hisw-
rische Methode bestimmten nach Darstellungsansatz und -durchfüh-
rung die Handbücher. Denn eine heil sgeschichtliche Schematisierung 
lä ßt sich mir den Mitteln der historisch-kritischen Methode in keiner 
kirchengeschichrlichen Darstellung durchziehen. Den Folgerungen von 
Oskar Köhler ist im Blick auf diesen Sachverhalt vorbeha ltlos zuzustim-
men: Es ist unmöglich, Kirchengeschichte als Heilsgeschichte darwstel -
lenH';. 
15 LThK J VI (1997) I; man vergleiche damit LThKl VI 1961 209-21 1 
(H. jWIN). 
16 "Von der Unmöglichkeit Kirchengeschichte als Il ei lsgeschichte darzustel -
len", so die Überschrift der absch ließenden Abschn imzusammenfassung, in: 
Kirche (wie Anm. 8) 586-589; noch nicht so entschieden OERS., Gegenstand 
(wie Anm. 5) 257: Kirchengeschichte als ein Mittleres zwischen Weh- und 
Heilsgeschichte; dezidiert ablehnend auch E. SAURER, Kirchengeschichte als 
historische Disziplin ?, in: F. ENGt:L-jANOSI 1 G. KUNGFNSTEIN 1 11 . LlITZ (Hg.), 
Denken über Geschichte. Aufsatze zur heotigen Situation des geschichtlichen 
Denkens und der Geschichtswissenschaft, München 1974, 157-169; da Verf. 
Heilsgeschichte mit Kirchengeschichte zu identifizieren scheint, ist für sie Kir-
chengeschichte nur als al lgemeingeschichtliche Religionsgeschichte möglich; 
keine Kirchengeschichte als Heilsgeschichte gi lt natürl ich Hir BROX, CONZE· 
MIUS, SCHATZ (wie Anm. 2). - Zum Problem Kirchen- und Hei lsgeschichte 
in der protestantischen Kirchengeschichtsschreibung siehe beispielsha lber 
K. D. SCHMIOT, Grundriß der Kirchengeschichte, Gottingen · 1963, Ein leitung 
1-22; generell dazu P. MElNIIOlD, Geschichte der kirchlichen Historiographie 
2, Freiburg 1967; H. OICKf.RIIOF, Kirchenbegriff, Wissenschaftscntwicklung, 
Bildungssoziologie und die Formen kirchlicher Historiographie, in: Hj 89 
(1969) 172-202; E. STÖVE, Kirchengeschichtsschreibung, in: TRE 18 (1989) 
553-557. 
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11 . Kirchengeschichte als Aspekt der Allgemeingeschichte 
In wissenschaftsorganisatorischer Hinsicht enn'l icke lte sich die Kirchen-
geschichte in einem langen Prozeß zu einem selbständigen Fach inner-
halb der theologischen Fakultät". In wissenschaftstheoretischer Hin-
sicht paßte sich dabei die Kirchengeschichte den Standards der Allge-
meingesc hichte an. Sie näherte sich also in Methode und Sichrweise der 
Allgemeingeschichte. Weil more hisrorico betrieben, kann man 'Ion der 
Kirchengeschichte als Aspekt der Allgemeingeschichte sprechen. Um die 
wissenschaftstheorerische Ausrichtung an der Aligemeingeschichre, in 
deren Sog sich die Kirchengeschichte erst zu einer wissenschaftlichen 
formte, zu wissen, ist wichtig, um sich ein fü r alle mal Klarheit zu ver-
schaffen über Gegenstand und Methode der Kirchengeschichte. Seide 
sind zu bestimmen im Rahmen der Al lgemeingeschichte. 
Ich sage Allgemeingeschichte und nicht Profangeschichte. Profange-
schichte ist ein unpräziser und im Bezug auf die Kirchengeschichte 
a uch ein falscher Begriff. Denn - wenn schon von Profangeschichte 
ge redet wird, dann ist als deren Gegenüber die Hei lsgeschichte (und 
nicht die Kirchengeschichte) anzugeben. AllS der Weltgeschichte als 
Hei lsgeschichte hat sich di e Allgemeingeschichte in einem seit dem 
Spätmittela lrer einsetzenden Prozeß von den theologischen Verankerun-
gen gelöst und sich zur selbständigen historischen Wissenschaft enrwik-
kelt. Aufklärerischer Impetus, der die Geschichtstheo logie durch 
Geschichtsphilosophie ersetzte, gehörte dazu; wie auch die wisse n-
schaftliche Anwendung der Kant'schen Unrerscheidung zwischen Meta-
physik und empirischen Wissenschaften. Zu diesen wu rde die 
Geschichtswissenschaft geschlagen, in denen der handelnde und lei-
dende Mensch Gegenstand der Erforschung geworden war '8 . Nich t 
17 Siehe dazu J EDIN, Einleitung (wie Anm. 12) 41-44; E. C. SCHERER, 
Geschichte und Kirchengeschichte an den deutschen Universitäten. Ihre 
Anfänge im Zeitalter des Humanismus und ihre Ausbildung zur selbständigen 
Disziplin, Freiburg 1927; ergä nzend dazu j. ENGEL, Die deutschen UniverSI täten 
und die Geschichtswissenschaft, in : H Z 189 (1959) 223-278; KOHLER, Gegen-
stand (wie Anm. 5), bes. 254-26 1; DICKERHOF (wie Anm. 16), !>es. 176-185; 
192-195. SI'.I.GI'. (wie Anm. 2) 1-2 zu Schleiermachers Auffassung vom Plan 
der historischen Theologie in der theologischen Fakultät; Hinweise auch in der 
Anm. 18 angegebenen Literatur. 
18 Siehe dazu H. GÜNTHER, Historisches Denken in der frühen Neuzeit, in: 
O. BR UNN ER , W. KONZE I R. KOSELLECK (Hg.), Geschichtl iche Grundbegriffe 
2, Sruttgart 1975, 624-646; konziser überblick zu r Herausbi ldung des moder-
nen Geschichtsbegriffs R. KOSFUECK, ebd. 646-717; ebd. 682-691 zur Heraus-
lösung der historia sacra aus der Universalgeschichte; siehe dazu auch DICKER-
HOF (wie Anm. 16) 194-20 1; A. SEIFERT, Von der heiligen zur philosophischen 
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mehr ging es, wie bei Johannes von Salesbury, darum, ur per ea quae 
facra sunt conspiciantur invisibilia l9; nicht mehr um die gesta dei per 
Francos - sondern eben um die gesta hominum. Die verwissenschaft-
lichte Geschichte bezog sich nur noch auf die von den Menschen 
gemachte Geschichte. Im Zuge ihrer Verwissenschaftlichung folgte die 
Kirchengeschichte als Segment und Aspekt der Allgemeingeschichte die-
sem Verständnis. 
Die Geschichtswisscnschafr, deren Gegensrand sich begrifflich im 
Kollektivsingular Geschichte verdichret20, hat es also mit der Erfassung 
und Erforschung der menschlichen Geschichte in 0111 ih ren Verästelu n-
gen und Vielfältigkeiten zu tun. Damit ist die Aspektbezogenheit ange-
deutet: Der besondere Gesich tspunkt, unter dem die Geschichte der 
Menschheit angegangen wird; als Nationa l- und Parti kulargeschichte 
der Horizonta le nach, als epochen bezogene Geschichtsforschung und 
-darstellung der Vertika le nach. Dazu dann immer weiter ausdifferen-
ziert nach Gegenständen; wie Sozia l- und Wirtschaftsgeschichte, Gei-
stes-, Kunst-, Kultur- und Mentalitätsgeschichte usw. Damit sind auch 
berührt die fließenden Übergänge zur Religionsgeschichte, also zur wis-
senschaftl ichen Erforschung des re ligiösen Phänomens, in dem eine 
Grundkategorie menschlicher Existenz zu sehen ist. Nun ist aber im 
Blick auf das Abendland - und dies gilt seit der Spätantike bis in die 
Neuzeit hinein - das religiöse Phänomen in seiner vielfältigen Gesta l-
tung vom Christentum bestimmt worden. So geht es unter diesem 
Aspekt um die Gesc hichte des Christentums. Doch auch in diesem Fall 
ka nn weiter spezifiziert und die Geschichte der Kirche in den Blick 
genommen werden. Denn das Christentum ist den Zeugnissen seiner 
frlihen Vertextlichung nach als Gemeinde zu fassen, also als Kirche. 
Geschichte, in: Archiv für Kulturgeschichte 68 (1986) 81-11 7; A. KLEMI'T, Die 
Säkularisation der universalgeschichtlichen Auffassung, Gättingen 1960; 
K. LOWITH, Weltgeschichte und Heilsgeschichte. Die theologischen Vorausset-
zungen der Geschichtsphi losophie, Stungart 11990. 
I~ Historia pontificalis, Prolog; zit. nach L. BÖHM, Der wissenschaftliche Ort 
der historia im früheren Mittelalter, in: CI. Bauer f L. BOHM f M. MOu FR 
(Hg.), Speculum historiale. Geschichte im Spiegel von Geschichtsschreibung 
und Geschichtsdeurung, Freiburg 1965, 665; im Beitrag (663-693) zahlreiche 
Belegstellen zum mittelalterlichen Welt- und Geschichtsverständnis; siehe auch 
Q. ENGELS, Geschichte. Begriffsverständnis im Mutelalter, 111: BRUNNER f 
KONZF. f KOSELLECK (wie Anm. 18) 6 10-624; JEDIN (wie Anll1. J2) 25-32 mit 
der überschrift: Christliche Historiographie, nicht Kirchengeschichte; KÖHU'R, 
Kirche (wie Anm. 8) 547-558. 
20 Siehe dazu KOSEl.LECK (wie Anm. 18) 647-658; 659-69 1 zur Anwendung 
als regulati ver Begriff auf alle Erfuhrungsbcreiche und deren Deutung. 
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Die wichtigste und zenrralsre Sozialisationsform der chrisrlichen Idee isr 
also die der Kirche. Als ein solches Sozialgebilde ist sie Gegenstand 
historischer lind soziologischer Forschung. Dazu gehört natürlich auch 
der deutlich zu fassende Anspruch, in Kontinuität und Identität mit den 
Anfängen der Kirche durch die Jahrhunderte hindurch zu stehen; auch 
und gerade im Widerstreit der verschiedenen kirchlichen Gruppierun-
gen um den Idenritätsanspruch2.1. 
Den sich nach verschiedenen Aspekten spezialisierenden Wissen-
schaften entspricht eine eigene und dem Gegenstand angemessene 
Methode. Als gemeinsame Basis dient allen Fächern das Ensemble der 
Techniken der historischen Methode, durch die das jeweilige Fach seine 
wissenschaftlichen Reflexionen anstellt und seine Forschung betreibt. 
Ich fasse zusammen und hebe unterstreichend die Folgerungen her-
aus: Wenn Kirchengeschichte zu verstehen ist als Aspekt der Allgemein-
geschichte, dann gibt es erstens keine nur dem Kirchenhisroriker vorbe-
haltenen Sonderbereiche; und zweitens ist der Gegenstand der Kirchen-
geschichte kein hei liger Bereich, zu dem man nur Zutrin haben kann, 
wenn man zuvor die "Schuhe ausgezogen hat". Ohne Bild heißt das im 
Klartext: Es gibt für die wissenschaftliche Durchdringung des Gegen-
standes keine anderen Methoden als die generell in der Geschichtswis-
senschaft gültigen. Beherrscht ein Wissenschaftler die dem Gegenstand 
angemessene Forschungsmethodik, dann kann er sich auch kirchenge-
schichtlichen Themen zuwenden. leh vermag keines anzugeben, das 
ausgeschlossen wäre. 
Der Glaube an die Kirche bzw. den .. Kern" der christlichen Bot-
schaft ist dafür nicht Voraussetzung. Vorauszusetzen bzw. mitzubringen 
sind allerdings Wille und Fähigkeit, sich in den jeweiligen religiösen, 
theologischen und kirchlichen Forschungsgegensrand hineinzuversetzen. 
In dieser Beziehung mag es gewisse Platz- und Heimvorteile für den 
kirchlich sozialisierten und dem kirchlichen Leben eingebundenen 
Historiker geben. Ein Mediävist zum Beispiel tut sich im Umgang mir 
Texten des Mitte lalters leichter, wenn er aus jahrelanger Praxis, das 
21 Vgl. da7.U M[INHOl.D (wie Anm. 16) ßd. 1, 19-31 zum neutestamentlichen 
Schrifttum als frühchrisdiche Geschichtsdeurung; siehe auch C. ANDRESEN, Die 
Kirchen der alttn Christenheit, Stllttgart 1961, 3-11; zum ökumenischen 
Aspekt s.u. Anm. 40. - Die Festlegung des Umfangs des kirchengeschichlhchen 
Maferialobjekts hängt von interesseleitenden Voraussetzungen ab, die mir dem 
generellen Formalobjekt zu tun haben. Eine einheitliche Umfangsfestlegung 
gibt es nichr; insofern sind die kritischen Bemerkungen den .. zunftigen Kirchen-
historikern" gegenüber uberLogen, die J. KÖHLER, Theoriedefizit der Kirchen-
geschichte, in: ThQ 173 (1993) 257-258, anfühn. 
201 
Brevier im Latein der Vulgara zu verrichten, eine breite Schriftkennmis 
sich erworben hat. Beispiele dieser Art ließen sich verschiedene anfüh-
ren. Doch der jeweilige Mangel läßt sich grundsätzlich durch Übung 
ein- und aufholen; wo nicht bzw. wo der Wille und die Fähigkeit dazu 
nicht hinreichen, sollte man vom kirchengeschichrlichen Gegenstand 
die Finger lassen. Das gilt natü rlich auch für den Kirchenhistoriker, der 
ja nicht Hir alle Bereiche seines Faches die notwendigen Eignungen mit-
bringt. 
Daß sich Allgemeinhisroriker der Kirchengeschichte anzunehmen 
vermögen, zeigen z. B. im Bereich der Mediävistik die vielen hervorra-
genden Publikationen zu kirchen- und theologiegeschichrtich relevanten 
Themen. Die historische Theologie ist auf die Ergebnisse dieser For-
schung angewiesen. Zudem bringen die .,nichttheologischen Kirchenhi-
noriker" - wie man die wachsende Zahl dieser in Forschung und Lehre 
Tätigen im Unterschied zu den "theologischen Kirchenhistorikem" an 
den theologischen Fakultäten wird nennen können - ofr wichrige und 
anregende neue und andere Gesichtspunkte ein, auf die ei n (theologi-
scher) Kirchenhistoriker seiner Aspekrbezogenheit wege n meist gar 
nicht kommt22. Interdi sziplinarität ist also gefragt und auch gefordert; 
vor allem für den Kirchenhi storiker. 
Zum Bereich kirchengeschichtlicher Themen kann abschließend 
noch angemerkt werden, daß das mir dem Formalobjekr verbundene 
Materialobjekt der Kirchengeschichte Wandlungen unterliegt. So dürfte 
z. B. die Geschich te eines Hochstiftes der Reichskirche kaum mehr von 
ekklesiologischem Interesse sein; gleiches gilt von vielen inzwischen 
"historisch" gewordenen Bereichen. Aus der theologisch relevanten 
21 Zu r Aspektbczogenheit der theologischen Perspektive siehe unten S. 206-
208; der von CONZEMIUS (wie Anm. 2) 192 untersrrichenen ßedeutsamkeit der 
profangeschichtlichen Kirchengeschichtsforschung ist vor~halrlos zuzustim-
men; siehe ebd. Anm. 22 Hinweis zu wichtigen Untersuchungen nichtreligiöser 
Historiker; siehe auch die ausführliche Rezension von F. 0 -1I0VARO zu der vor-
wiegend von Nichnheotogen geschriebenen Hisroire vecu du peuple chrerien, 
Toulouse 1979, unter dem litel: Gelebte Geschichte des christlichen Volkes, in: 
Theologische Zeitschrift (Basel) 38 (1982) 455-472; die etwas bissige SchluS-
~merkung ü~r die theologischen und strukturellen Befangenheiten der theolo-
gischen Kirchenhistoriker h;:itte er sich sparen konnen. Gleiches gilt von 
P. DINZElßACI-IER, der als SchriftleIter im VorwOrt von W. BlOCKER f G. CHRIST 
f A. GESTRICH I L. KOLMER (I-Ig.), Die Kirchen in der Deutschen Geschichte. 
Von der Ch ristianisierung der Germanen bis zur Gegenwart, Stunga rt 1996, 
XV anmerkt, als Verfassser des Bandes seien ~Wllßt keine Theologen eingela-
den worden, sondern Autoren, die als Historiker an gesch ichtswissenschaftl i-
chen Instituten wirken und ausgewiesene Kenner der jeweils VOll ihnen darge-
sleHlen Epoche sind. 
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Thematik ausgeschieden, sind sie gleichsam "profan" geworden2J . Mit 
diesem Hinweis ist allerdings ein Problemkreis berührr, der direkt mit 
der Frage nach dem Theologischen der Kirchengeschichte zu tun hat. 
In. Die theologische Perspekrive 
Es geht also um die Frage nach dem Eigentüml ichen der Kirchenge-
schichte gegenüber der Allgemeingeschichre, wenn jene, wie aus den 
bisherigen Ausführungen zu fo lgern ist, sich von dieser weder dem 
Gegenstand noch der Methode nach unrerscheidet. Auch die subti le 
Verschränkung von Subjekt und Objekt im Erkenntnisprozeß, die in 
den neuen Geschich tstheorien als das eigenrliche hermeneutische Pro-
blem behandelt und entfaltet wird, hilft zunächst nicht weiter2 .... Daraus 
ist nur zu folgern, daß es eine gewisse Kongenialität des Historikers zu 
seinem Unrersuchungsgegensrand geben muß. Zu dieser gehören, wie 
bereits erwähnt, gewisse Voraussetzungen; nicht aber gehörr dazu, wie 
ebenfalls oben beronr, ein Glaube an die Kirche. Im Gegenzug ist aller-
dings dazu anzumerken, daß die vom Glauben geformte Weitsicht und 
2J Dazu kann man auch zäh len große Teile der Pfarrei- und Diözesan-
geschichte usw., auf deren profangeschichrliche Nähe CONZEMIUS <l. a. Q. 194 
hinweist. Für weite Partien der Papstgeschichte gilt gleiches; streckenweise han-
delte es sich dabei nur um politische Geschichte (des Kirchenst:lates), der man 
mit der oft beschworenen "religiösen und geistigen Wertung" kaum bei-
kommen dürfte; in diesem Sinne wohl auch SCHATZ (wie Anm. 2) 499 mit 
Anm.58. 
24 Problem verweise und -verhandlung bei SEEI.IGER (wie Anm. 2) 141-230; 
aus der Fiille verwandter Einzelbeiträge seien genannt: K. LEHMANN, Der her-
meneutische Horizont der hisrorisch-kri tischen Exegese, in; DERS., Gegenwart 
des Glaubens, Mainz 1974, 54-93; H. MARROU, Ober die historische Erkennt-
nis (Obers. aus dem Frz. ), Freiburg 1973; J. ROSEN, Für eine erneuerte Historik. 
Studien zu r Theorie der Geschichtswissenschaft. Stungart 1976; DFRS .• Konfi-
gurationen des Historismus. Studien zur deutschen Wissenschaftskulrur, Frank-
furt 1993; R. KOSELl ECK, Ober die Theoriebedürftigkeit der Geschichtswissen-
schaft, in: Th. SO'IIEDER I K. GRÄUSIG (Hg. ). Theorieprobleme der GeschichtS-
wissenschaft, Darmstadt 1977, 37-59; E. HE.lNTEl, "Wie es eigentlich gewesen 
ist ". Ein geschichtSphilosophischer Beitrag zum Problem und der Methode der 
Historie, in: J. DERROLAV I F. NIOLIN (Hg.), Erkenntnis und Verantwortung. 
Festschrift Th. Litt, Düsseldorf 1960, 207-230; K. REPGEN, über das Diktum 
von 1824: .,Bloß sagen wie es eigentlich gewesen", in: KL. GOTfO I 
H. G. HOCKERTS (I-Ig.). Konrad REI'GEN. Von der Reformation bis zur Gegen-
wart, Paderborn 1988, 289-298; W. GEBIIARDT, Der Spliner im Auge des 
Nachbarn. Historische, systematische und methodologische überlegungen zum 
Verhältnis von Soziologie und Geschichtswissenschaft, in: A. FOSSEl I CH. 
KAMPMANN (Hg.), Wozu Historie heute? Köln 1996,97-122. 
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die Frommheir des Historikers noch nicht die Differenz zwischen 
"profanem " und "theologi schem" Kirchenhistoriker (und damit auch 
zwischen Allgemein- und der hier zur Debatte stehenden Kirchen-
geschichte) ausmachen. Denn gläubige Historiker gibt es ja nicht nur 
unter jenen, die ihr Geschäft als hisrorische Theologie betreiben. 
Ihr Geschäft als historische Theologie betreiben! Damit ist der 
springende Punkt berührt; die Differenz angegeben, die der Allgemein-
geschichte gegenüber das Besondere und .. Andere" der Kirchenge-
schichte im Auge hat. Es geht dabei um die Perspektive. die die histori -
sche Theologie vorgibt. In dieser Perspektive ist die differenria specifica 
fes tzumachen; in ihr ist das der Kirchengeschichte Eigentümliche und 
Eigentliche zu suchen. Wie ist es zu suchen? 
Die dem klassischen Historismus eigentümliche Annahme einer 
Sinntotalität im geschichtlichen Geschehen, ist längst zerbrochen2s. 
Dennoch wird keine Geschichtsschreibung ohne das Postulat partieller 
Sinnhaftigkeit und Intentionalität des Handeins auskommen. Erst kraft 
eines solchen SinnposrulatS vermag der Historiker, Fakten zu reihen 
und zu verknüpfen. Er haucht damit gleichsam den facta brura Geist 
ein; macht sie belangvoll und rückt sie ins Interesse. Vor der materialen 
Geschichrstheorie jedweden Couleurs kann eine solche Voraussetzung 
bestehen; also rational reflektiert und als unumgängliche Arbeitshypo-
these einsichtig gemacht werden. So supponiert z. B. Jürgen Habermas 
ein objektiv vorgegebenes Interesse an Selbstaufklärung und Emanzipa-
tion 26. Aus der Analyse von Einzelhandlungen wird also Sinn gefunden; 
aus partieller Erkenntnis wird auf eine generelle Intentiona lität 
geschlossen; geschichtliche Teilerfahrung wird auf eine Totalität hin 
bestimmt. Das Postu lat partieller Sinnh:lftigkeit nenne ich .. Denkrah-
men" bzw. die grund legende und allgemeine Perspektive, ohne die ich 
mir keine Geschichtswissenschaft vonustellen vermag27. In dieser fairer 
sich die Perspek tive nach den verschiedenen Aspekten und erkenntnis· 
2j Zusammenfassend dazu E. STÖVE, Kirchengeschichte und das Problem der 
historischen Relativität, in: RQ 80 (1985), bes. 189-192. 
26 Siehe J. HABERMAS, Technik lind Wissenschaft als .. Ideologie", Frankfurt 
1968,163 f. - Für mich ist in diesem Zusammenhang nicht der Inhalt (Emanzi-
pation), sondern rein formal das hermeneutische Problem des wechselseitigen 
Bezugs von pars I fOtum, Vergangenheit I Gegenwart I Zukunft, von Interesse. 
- Zur kritischen Theorie, die mit ihren handlungsanlelfenden Reflexionen über 
Theorie - Praxis auf die Geschichtsrheorie einwi rkte, siehe SEFUGER (wie 
Anm. 2) 161-174; an dem geschichtsphi losophischen ReS(bestand, den S. bei 
Habermas kritisiert, stoße ich mich nicht, da ich einen Bezug von Geschichts-
theorie und -philosophie für unerläßlich halte. 
1.7 Den Begriff übernehme ich von BROX, Denkform (wie Anm. 2). 
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leitenden Interessen weiter aus; eine dieser Spezifizierungen ist die 
Theologie. Welche Theologie bzw. was an dieser Theologie? 
Solange die Theologie unter dem Regiment der nach dem aristote· 
lisch-scholastischen Wissenschaftsverständnis betriebenen spekulativen 
Gottesgclehrsamkeit stand, in der die ewige und unveränderliche Wahr-
heit der Offenbarung Gottes in entsprechenden Lehrsätzen deduziert 
und diese untereinander zu einem System verknüpft wurden, hatte die 
Kirchengeschichte in der facultas docendi theologiam nichts zu suchen. 
Sie war nichts anderes als Zulieferer: im Mittelalter für die exempla, 
seit der Neuzeit für die argumenta - und in dieser Funktion wurde sie 
sogar aufgewertet und zu einem locus theologicus; was aber nichts 
änderte an ihrer bloß hilfswissenschaftlichen Funktion28 . An den Kern 
der Sache kam sie nicht heran. Sie harre es nur mit der Schale zu tun; 
also dem Akzidentellen, dem letztlich Unwichtigen und Belanglosen. 
Wenn es kirchengeschichtliehe Perspektiven gab, bezogen sich diese -
von der spekulativen Theologie her gesehen - auf das den Kern nicht 
berührende Äußerliche. Unter Umständen wurde ihr - in nobler Herab· 
lassung - sogar Notwendigkeit attestiert: Historia ecclesiastica va lde est 
necessarium, sed non est scientia29. 
Doch die spekulative Theologie in diesem Sinn ist !;ingsr entthront; 
christlicher Glaube und damit erst recht die Theologie gründen auf der 
geschichtlich ergangenen, sich in der Gesch ichte als lebendige Tradition 
vermittelnden Offenbarung Gottes30. Diese lebendige Tradition möchte 
ich mit dem Begründer der Tübinger Schule, Johann Sehnstian Drey, 
28 Zur Geschichte im Rahmen von Rhetorik und Grammatik siehe BÖHM (wie 
Anm. 19); zur Funktion der exempla generell CI. ßREMOND I J. Le Gorf I 
J.·Ct. SCHMrrr (Hg.), L'exemplum, Löwen 1988; M. SECKlf.R, Die theolo-
gische Bedeutung des Systems der .. loci theologici" . Erkenntnistheoretische 
Katholizität und struktura le Weishei t der Welt, in: W. BAtER (I-Ig.), Weisheit 
Gones - Weisheit der Weh, St. Ottilien 1987, 37-65. 
29 So meiner Erinnerung nach der Magister Generalis M. Browne OP bei einer 
Ansprache in Walberberg anlar~lich der Visitation des Generalstudiums im Mai 
1959; Negation des Wissenschaftscharakters ist vom scholastisch-aristoteli-
schen Wissenschaftsbegriff her folgerichtig, die Wichtigkeit wohl ein Zuge-
ständnis an die historischen Wissenschaften. - Ober Nutzen und Wichtigkeit 
besteht unabhängig vom Dissens über den theologischen oder profanen Cha-
rakter der Kirchengeschichte unter den Kirchenhistorikern übereinstimmung, 
womit jedoch noch nicht ihr theologischer Charakter gegeben ist; siehe dazu 
SCHATZ (wie Anm. 2) 485 f. 
30 Vgl dazu W. KASPER, Tradition als Erkenntnisprinzip. Systematische Oberle· 
gungen zur theologischen Relevanz der Kirchengeschichte, in: ThQ 155 (1975 ) 
198-215; DERS., Kirchengeschichte als historische Theologie, in: DERS., Theo-
logie und Ki rche, Mainz 1987, 101-116. 
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die im Geiste Jesu geschehende Memoria nennen]l. Diese Memoria 
gibr den für die hisrorische Theologie eigentümlichen Denkrahmen ab; 
also die theologische Perspektive. 
Für die Qualifizierung der Kirchengeschichte als hisrorische Theolo· 
gie ist :lUS dieser Sicht zu folgern: Weil die Offenbarung in geschiduli . 
eher Weise verminelr wi rd, hat es die Kirchengeschichte nicht bloß mit 
der Schale, sondern auch mit dem Kern der Sache zu nm. Als locus 
theologiclls ist sie danach keine Hilfswissenschaft, sondern ist an der 
Aufhellung der geschichtlichen Vermittlung der Offenbarung beteiligt32. 
Die Perspektive der Kirchengeschichte ist also eine innertheologi· 
sehe. Vor diesem Hinrergrund machr Sinn die folgende Umschreibung 
der kirchengeschichtlichen Bemühungen als "Reflexion auf die Präsenz 
des Evangeliums vom escharologisehen Heil in Jesus ChrisTUS in den 
sich wandelnden Konstellationen der Geschichte"3l. Die Reflexion gilt 
nicht im Sinne eines Feststellungsverfahrens. Nicht um den Topos der 
Präsenz des Heiles geht es, sondern um den Tropos. Die Reflexion 
bezieht sich auf die An und Weise der Vermirrlllng. Die Reflexion des 
Kirchenhisrorikers hat die im Geist Jesu geschehende Memoria in der 
ze itlichen Gebrochenheir ihrer lebendigen Übe rliefe rung als Maß und 
Norm vor Augen34. 
11 Im Anschluß an KASPER, Tradition 21 1; siehe dazu auch KÖHLER, Gegen-
stand (wie Anm. 2) 268. 
_ll Zur Kirchengeschichte als HIlfswissenschaft und gleichzeitiger Unentbehr-
lichkeit fur die Theologie bei K. ßarth siehe SELGE (wie Anm. 2) 4 f.; der 
Begriff .. H ilfswissenschaft" ist also zu relativieren; das gi lt uberhaupt im gegen-
seitigen Fächerbezug mit wechselnder Komplementär- und Subsidiärfunktion. -
Zum Uegriff .. Historische Theologie", den A. Ehrhardt (in einem Beitrag von 
1922) einführte, um Kirchengeschichte als inneren Bestand der Theologie aus-
7.uweiscn lind VO ll einer rein proftlilgeschichtlichen Sicht apologetisch abzuhe-
ben, siehe STOVE, Ki rchengeschichtsschreibung (wie Anm. 16) 554. 
JJ So KASPER, Kirchengeschichte (wie Anm. 30) 114; 111- 11 4 zum Kontext; 
zum Verständnis siehe auch die Bemerkung, Kirchengeschichte sei nicht als 
Apologetik und als Illustration fur eine übergeschichrlich verstandene Dogma-
tik und einen apriorisch normativen Kirchenbegriff zu betreiben (ebd. 105); 
siehe dazu KL GANZER, Vom Umgang mit Geschichte in Theologie lind Kirche. 
Anmerkungen und Beispiele, in: E. SCI-IOCKENHOFF f P. WALTFR (I-Ig.), Dogma 
und Glaube, Mainz 1993, 28-49; mit Bezug auf Kasper Heraushebung der Kir-
chengeschichte als locus theologicus mit der dazugehärenden phänomenologi-
schen und hermeneutischen Eigenart und Eigenständigkeit (ebd. 48); die 
.. Suche" nach der jeweiligen Memoria Christi erfolgt also nur mit den Mitteln 
der historisch-kritischen Methode. 
1<1 In etwa deckt sich diese Sicht mir SCHATZ (wie Anm. 2) 507-512 zu Kir-
chengeschichte a ls Theologie des geschichtlichen Selbsrvollzugs der Kirche; den 
Bezug der Kirchengeschichte zum kirchlichen Selbstverständnis und zur Memo-
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In diesem Perspekrivbezug sehe ich den eigentlichen Differenzpunkt 
von Kirchengeschichte und Allgemeingeschichte; das der Kirchenge-
schichte als historischer Theologie Eigentümliche und Eigentliche. 
Manchmal bin ich - um die Sache zu erläutern und an sie heranzufüh-
ren - etwas neidisch auf die Allgemeingeschichrler, die sich mit direkt 
auch die Kirchengeschichte betreffenden Themen befassen. Die können 
zum Beispiel Ursprung und Anfänge des Predigerordens präzise aufhel-
len und genau bestimmen; ich als Kirchenhisroriker müßte eigentlich 
noch - wenigstens irgendwo und irgendwie - den Maß- und Normen-
bezug zu der im Geiste Jesu geschehenden Memoria berühren. Oder 
und etwas veniefend: Der Historiker behandelt zum Beispiel den 
Kreuzzugsaufruf von Papst Urban 11. usw. Genau und präzise wird 
dazu alles, was wichtig ist, gesagt; wird das Warum und Wieso .. aus 
der Zeit heraus" erk lärt; also vom Zeitgeist her. Der Kirchenhisroriker 
wird, wenn er diese Thematik behandelt, auf die Ergebnisse zurückgrei-
fen und sie übernehmen müssen. Mit der historischen Erklärung aus 
der Zeit heraus kann er sich aber nicht zufrieden geben. Mit dem Hin-
weis auf den Zeitgeist kann er die Sache nicht auf sich beruhen lassen. 
Denn was ist im Verständnis der theologischen Vernunft der Zeitgeist 
auch noch? Gehört dazu nicht im Zusammenhang mit der menschlich-
geschichtlich vermittelten Memoria Christi die Entäußerung des Geistes 
in die Zeit? Also der Heilige Geist im Moment der Entäußerung in den 
Zeitgeist! 
Entäußerung? Ist diese für den Kirchenhisroriker, wenn er in der 
Tatbestandsanalyse mit ihr zu run bekommt, noch etwas Geistvolles 
und Lebendiges oder schon das Erstarrte, aus dem der Geist geronnen, 
die Sache geistlos und verkehrt geworden ist, also verweltlichte? - Ver-
weltlichung: auch so ein Stichwort, das im Zusammenhang mit de r dia-
lektischen Entäußerung des Geistes nähere Aufmerksamkeit verdient. In 
die lebendige Memoria Jesu ist ja eingewickelt der unauflösliche 
Grundwiderspruch der Gemeinde jesu "in dieser Welt nicht von dieser 
Welt Zll sein". Dieser Grundwiderspruch drückt sich aus in dem 
Zugleich von Negation von Welt und Gestaltung der Welt, von Vernei-
nung und Affirmation des Bestehenden; von Charisma und Amt, von 
existentiel ler Betroffenheit und sozialethischer Verpflichtung uswJ5 . 
ria Jesu hebt auch CONZEMIUS (wie Anm. 2) 195-197 heraus; nach SCHATZ 
506 und BROX, Denkform (wie Anm. 2) 17 ist auch bei diesem entschiedenen 
Verfechter der Profanität der Kirchengeschichte das entscheidende Interpreta-
ment ein theologisches. 
j j Siehe dazu STÖVE, Kirchengeschichtsschreibung (wie Anm. 16) 558; DERS., 
Kirchengeschichte (wie Anm. 25) 194 f. 
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Hermeneutisch ist dieser Grundwidersprllch in seiner konrradikrori-
schen Struktur seh r hilfreich; er bringt die Quellen umer dieser Perspek-
tive zum Sprechen; einer Perspektive, die - um es noch einmal zu sagen 
- den Allgemeinhistoriker von seiner Aufgabe her nicht zu interessieren 
braucht. Mir der es aber der Kirchenhistoriker kraft seines Amtes zu 
tun har. 
Die Folgerungen für den, der sich engagiert als historischer Theo-
loge versteht, dürften je nach den Denk- und Vorstellungsformen, die 
ihn prägten und prägen, unterschiedlicher und dazu auch komroversiel-
ler An sein. Denn es geht dabei auch um den Gegenwansbewg der 
Vergangenheir, um die andauernde Befragung des Vergangenen im 
Namen der Probleme der Gegenwart. Das handlungsorientierte 
Erkenmnisimeresse an der Geschichte kommt ins Spiel. Es geht um die 
Verknüpfung der Vergangenheit mit der Gegenwart. Also darum, - wie 
in der Einleitung zitie rt wurde - "mit den Augen von heute die Fakten 
von gestern für die Aufgaben von morgen zu deuten". Bestimmte 
Bedürfnisse und Anliegen bringen dabei die Quellen in neuer Weise 
zum Reden. Mit Karl Jaspers kann man den Grund dafür angeben: 
"Was war, ist noch neuer Deutung fähig. Was entschieden schien, wird 
von nellem Frage. Was war, wird noch erweisen, was es ist ... 1m Ver-
gangcnen steckt mehr als das, was objektiv und rational bisher heraus-
geholt wurde. Der Denkende steht se lbst noch in der Entwicklung, die 
die Geschichte ist"J6. Die "Offenheit der Geschichte" überholt den 
Historike r und zwingt ihn, die Geschichte immer wieder neu zu schrei-
ben. Die Fakten der Vergangenheit si nd also einem ständigen Aus- und 
Umsorrierungsprozeß unterworfenJ7• 
An dieser Neusorrierung und Umoriemierung ist auch die histori-
sche Theologie beteiligt; wohl nicht so direkt wie die systematische und 
praktische Theologie. Besonders letztere steht massiv unter Anleitungs-
zwängen für praktisches Handeln in der Gegenwarr. Was dafür rele-
vant, brauchbar und vermittelbar ist, wird aus der Vergangenheit her-
angezogen und entsprechend neu gedeutet. Die historische Theologie ist 
in diesem ' Referenzbezug von Vergangenheit auf Gegenwarr eher ein 
36 Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, 3. Teil, 3. Fischerbücherei, Frank· 
furt 1956, 248; die Deutung ist zwar der seiner ~hichtsphilosophie einge-
bundenen existentialen Hermeneutik zugehörig, kann aber doch generalisierend 
auf die Ex POSt - Perspektive bezogen werden; klassisch formuliert von 
W. Di1they: ., Was wir unserer Zukunft als Zweck setzen, bedingt die Besrim-
mung der Bedeutung des Vergangenen", in: Aufbau der geschichtlichen Welt in 
den Geisteswissenschaften; zir. nach BROX, Denkform (wie Anm. 2) 5. 
J7 Siehe dazu KOSELLECK, Theoriebedürftigkeit (wie Anm. 24) 39 f. 
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Anwalt des unwichtig Gewordenen; wie sie auch allf das wertlos 
Gewordene achtet. Denn es könnte ja auch einmal wiederverwertet 
werden. 
Der unter Umständen forsche Zugriff auf das Vergangene im 
Namen von Gegenwart und Zukunft paßt nicht so recht zur histori-
schen Theologie. Denn so wie die von der Geschichtswissenschaft 
erschlossene Allgemeingeschichte als eine institutionalisierte Erinne-
rungsleistung anzusehen ist, so auch die Kirchengeschichte. In ihren 
jeweiligen Situations- und Handlungsanalysen deckt sie die Pluralität 
der bedingenden Faktoren lind deren Verknüpfungen auf. Sie weiß also 
sehr genau um die Weise der Vermittlung des Evangeliums durch die 
lebendige Tradition der Memoria Christi. Sie vermag daher allzu 
sichere Gewißheiten - was von der Vergangenheit heure noch bzw. 
nicht mehr zu gelten habe - zu relativieren. Unerbittlich aber wird sie, 
wenn sie auf das Quellenveto pochen muß. Denn die "mit den Augen 
von heute" gedeuteten Quellen dürfen diesen nicht widersprechen. Es 
mag zwar so sein, daß die Quellen uns nicht sagen, was wir sagen sol-
len. Vor handfesten Irrtümern jedoch schützen uns die Quellen alle-
maps. 
Vieles noch ließe sich im Blick auf die Memoria im Geiste Jesu über "All 
das Vergangene" sagen. El;,wa zum weiten Bereich der Sicht und Sichtung von 
Fakten, Personen und Zuständen. Kommen sie aus einer spiritualistisch gedeu-
teten Memoria Christi? Aus einer prophetisch-anrizipatorischen? Kommen sie 
von außen, geleitet von einer kaum verdeckten bestimmten AbsichtJ9? Bei der 
Kritik ist natürlich auch an entsprechende Wertungen innerhalb der KIrchen 
JII Vgl. dazu R. KOSEllECK, Standort bildung und Zeitlichkeit. Ein Beitrag zur 
historiographischen Erschließung der geschichtlichen Welt, in: DER5. I 
W. MOM,""SEN I J. ROSSEN (Hg.), Objektivität und Parteilichkeit, München 
1977, bes. 44-46; anzumerken bleibt allerdings, daß das Veto problemlos von 
den historischen Fakten gilt, bei der Inrerpreration ihres .,geschichtlichen Sin-
nes" etwa auf einen Kaires der Gegenwart hin, wird ~ immer strittig bleiben. 
Im Blick auf einschlägige Fehldeutungen kann der Kirchenhistoriker nur vor 
allzu schneller Aktualisierung warnen. 
39 Zu den verschiedenen kirchen kritischen Motiven und ZIelen siehe MFIN· 
HOU) I (wie Anm. 16) 430-438 (zu Gonfried Arnold als neuzeitlichen Aus-
gangspunkt); ein genereller Überblick bei O. KÖHlE.R, Nichts Neues: Kirchen· 
kritische Historie, in: H. R. SE.E.LlGER (Hg.), KrimlOalisierung des Christenrums. 
Karlheinz Deschners Kirchengeschichte auf dem Prufstand, Freiburg 1993, 
8 1-96; im Sammelband verschiedene kritische Beiträge zu Deschnerö zu 
J. KAHl, Das Elend des Christentums oder Plädoyer für eine Humanitat ohne 
GOtt, Reinbek 1969, siehe FRANK, Elend (wie Anm. 6); DERS., Liquidation 
einer morderischen Vergangenheit, in: Die Zeit im Buch (Wien) 23 (1969) 1-8 
(zu Friedrich Heer "Gottes erste Liebe" und "Der Glaube des Adolf Hltler"); 
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mit unterschiedlicher Memori" Christi zu erinnern. Die Kirchengeschichte hat 
einen wichtigen ökumen ischen Aspekt"°. 
Der Kirchenhistoriker ist, wie erwähnt, ein Anwalt des Gewesenen: natür-
lich nichr im Sinne einer Deutung der Gegenwart als bloßes Weiterbestehen der 
Vergangenheit. Für Fundamentalisten, die ihre Gegenwart vorschnell und 
unvermittelt mir den von ihnen beschworenen Anfängen identifizieren, ist der 
Kirchenhistoriker nicht der richrige Berater41 . Daß er, um einen weiteren 
Hinweis zu geben, aus sei nem Wissensfundus bei der kirchenregimenrlichen 
Leitung Transpa renz und längst fällige Anpassung an demokratische Selbstver-
ständlichkeiten einklagt, bedarf eigentlich gar keiner besonderen Erwähnung42• 
Es ging bei den Ausführungen um einen sach lichen Bezug zum Ver-
gangenen. Doch das Vergangene tangiert jeden Menschen in verschiede-
ner Hinsicht persönlich. Diesen persönlichen Bezug bringe ich mir dem 
dunk lem Diktum in Z usammenhang: "Wi r leben vom Vergangenen 
und gehen am Vergangenen zugrunde4J". - Die Überlasr des Vergange-
nen richter uns also zugrunde. Zu welchem Grunde? - Manes Sperber 
hat auch noch eine große Trilogie mir aurobiographischen Zügen 
geschrieben und veröffe nrlicht unter dem Titel ,. Wie eine Träne im 
Ozean". Des Menschen Geschiclne ist ein Handeln und Leiden. Sein 
Leben also auch eine Träne. In welchen Ozean rinnt sie? Die Frage ist 
eine historische. Die Antwort eine des Glaubens. 
1um .. leichtfüßigen" Moralisieren siehe die trefflichen Bemerkungen von CON· 
Zf..\IIUS (wie Anm. 2) 196 f. - Eine besondere Thematik bildet - um das anzu-
merken - der Umgang mit der .. historischen Schuld". 
40 Siehe dazu Kirchengeschichte in okumenlscher Perspektive - Ein Memoran-
dum, in: Theologische Zeitschrift (Basel) 38 (1982) 263-27 1; die je eigene kon-
fessionelle Selbsrvergewisserung (in kritischer Aufdeckung der konfessionellen 
Voraussenungen) steht der ökumenischen Ausrichtung (die eine Kirche in den 
vielen) nicht im Wege. 
41 Das gilt u.U. auch fll r die Ordensgeschichte. Denn krampfhafte Aktualisie-
rung führt nicht selten in der populär geha lrenen ordensgeschichtlichen Litera-
tur zu einer unkritischen Identifizierung der Anfangsgeschichre (Stifterinspira-
rion ) mit gegenwärtigen Anliegen und Aufgaben, was nur mit einer unwissen-
schaftlichen Quellensrrapazierung gelingt. 
42 Beispielhalber sei verwiesen auf die kritischen Hinweise zur Bischofsernen-
nungspraxis bei GANZER (wie Anm. 33) 44-47. 
41 Johann Wolfgang von Goethe, Maximen und Reflexionen, Nr. 94. 
210 
PETER KRÄMER 
Einzelbeichte - einzige oder eine Form 
des Bußsakramentes? 
Prof Dr. Heribert Schützeichei, Trier, zum 65. Geburtstag 
Jede Reform im Bereich des Bußsakramentes ist überflüssig. Das jeden· 
falls war, wie Joscf Andreas Jungmann aufzeigt l , eine verbreitete Auf-
fassung unmittelbar vor Beginn des Zweiten Vatikanischen Konzils und 
in den Diskussionen während der ersten Konzilsperiode. Freilich haben 
sich diese Stimmen nicht durchzusetzen vermocht. Immer stärker 
drängte sich die Reformbedürftigkeit des Bußsakramentes auf, das in 
leeren Formeln zu erstarren drohte. Aus dieser Einsicht heraus hat das 
Konzil in der Lirurgiekonstirurion gefordert: .,Ritus und Formeln des 
Bußsakramentes sollen so revidiert werden, daß sie Natur und Wirkung 
des Sakramentes deurlicher ausdrücken" (SC 72). 
Was ist aus der Weisung des Konzils geworden? Eine zwiespä ltige 
Beobachtung stellt sich ein: Einerseits sind neue liturgische Ordnungen 
geschaffen worden, für die gesamte lateinische Kirche der .. Ordo Paeni-
relHiae" 2 und für den deutschsprachigen Raum .,Die Feier der Buße 
nach dem neuen Rituale Romanum"J • Andererseits hat das Bußsakra-
ment rrotz aller Reformbemühungen einen Einbruch erfahren, der uns 
betroffen machen kann. Woran liegt das? Wäre es doch besser gewesen, 
alles beim ahen zu belassen? Mit Bischof Kar! Lehmann kann man 
aber auch die umgekehrte Vermutung wagen: Hat die Bußpraxis in der 
Nachkonzilszeit nicht deshalb einen Einbruch erlitten, weil sie bereits 
zuvor innerlich labil und morsch gewesen ist und die Reformbemühun-
gen viel zu spät angesetzt wurden?" 
I Vgl. J. A. JUNGMANN, EinleiUlng und Kommentar, in: lThK Vat 11/ 1, 
S. 10-1 09,69. 
2 Ordo Paenitentiae vom 2. 12. 1973, Typ. Pol. Vat. 1974; zur liturgiewissen-
schaftlichen Würdigung vgl. B. FISCIIER, Zum neuen römischen Ordo Paeniten-
tiae vom 2. Dezember 1973, in: Dienst der Versöhnung. Umkehr, Buße und 
Beichte - Beitrage z.u ihrer Theologie und Praxis, hrsg. von der Theologischen 
Fakultät Trier 1974, S. 109-120. 
J Die Feier der Buße nach dem neuen Rituale Romanum, Studienausgabe, 
hrsg. von den liturgischen Instituten Sa lzbu rg-Trier-Zürich, Freiburg 1974 . 
.. Vgl. K. Lf.l-IMANN, Evangelium und Dialog. Ermutigender Rückblick 25 
Jahre nach Abschluß des Zweiten Vatikanischen KonZils, in: E. KLElNI>IENST-
G. SCHMlIITERMAYR (Hg.), Kirche im Kommen (FS für Bischof StimpfleJ, 
Frankfurt a. M. 1991, S. 401-422, 414. 
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Eine Erneuerung der kirchlichen ßußpraxis ist nur möglich, wenn 
die Vielfalt kirchlicher ßußfo rrnen wiederentdeckt wird. Welcher Stel-
lenwert kommt in dieser Hinsicht der Einzelbeichte zu? Ist sie ein aus-
laufendes Modell ode r kann sie mit neuern Leben erfüllt werden? Wenn 
diesen Fragen hier unter rechrl ichem Aspekt nachgegangen wird, so ist 
vorausgesetzt: Zwischen Reform und Recht besteht ein tiefer Z usam-
menhang. Eine Reform kann nur dann gestaltend in das Leben einer 
Gemeinschaft einwirken, wenn sie auch ins Rechtliche umgesetzt wird. 
Deshalb liegt es nahe, zunächst das geltende kirchliche Gesetzbuch, den 
Codex Iuris Canonici (Cle) aus dem Jahre 1983 darnach zu befragen, 
ob und inwieweit es den Impuls des Zweiten Vatikanischen Konzils zur 
Reform des Bußsakramen tes aufgenommen hat. 
I. Theologische Perspekti ven im kirchlichen Gesetzbuch 
Im Hinblick auf die Einzelbeichte hat das geltende kirchliche Gesetz-
buch einige Änderungen vorgenommen, die nicht nur die sprachliche 
Gestalt, sondern auch die theologi schen Perspektiven betreffen. 
Z unächst ist der Gerichtscharakrer der Beichte deutlich zurückge-
drängt worden. So wird im theologischen Leitsatz, der in den Abschnitt 
über das Bußsakrament ei nführt (c. 959 Cle), nicht mehr, wie noch in 
c. 870 CIC/ I9 17, von einer "richterlichen Absolution" gesp rochen. Der 
Gerichtscharakter war vom Konzi l von Trient und in der Folgezeit 
betont worden, um gegenüber der reformatorischen Theologie hera us-
zustellen, daß im Bußsakrament wirklich etwas geschieht, an dem die 
Kirche, vertreten durch den Priester, und der bußfertige Sünder beteiligt 
sind . .5 Es ist aber nicht zu bestreiten, daß di e Gerichtsidee auch zu einer 
verengten Sichtweise führte, di e die Aufgabe eines Priesters im sakra -
mentalen ßußgeschehen zu wenig von der Aufgabe eines Richters 
abhob. Aufgabe eines Priesters ist es gerade nicht, über ei nen Pöniten-
ten zu richten, ihn zu verurteilen oder ihm eine Strafe aufzuerlegen, 
sondern a ll ein, ihn aufzurichten, von Schuld zu lösen und zu begnadi-
gen. Dies bedeutet, wie Kurt Koch mit Recht feststellt, .. da ß der acw s 
iudicia lis der Absolurion immer ein actus pasroralis ist und sein muß. 
Insofern ist die Absoluti6n im Sinne eines richterlichen Aktes dahin-
gehend zu verstehen, da ß di e - rheologisch monStröse - Vorstellung 
kategorisch ausgeschlossen ist, im Bußsakrament würde ei ne mensch li-
.5 Zum Gerichtscharakrer der sakramentalen Absolution in der Lehre des Kon-
zi ls von Trient (DH 1685, 1709) vgl. H. VORGRIMLER, Buße und Krankensal-
bung (= Handbuch der Dogmengeschichte, Bd. 4,3 ), Götringen '1978, S. 182-
185. 
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che Instanz, konkret: ein Amtsträger der Kirche, darüber entscheiden 
können, ob einem Menschen die Sündenvergebung Gottes zugesprochen 
oder verweigert werde. Eine solche Vorstellung käme nämlich einem 
willkürlichen Verfügen-Wollen der Kirche über die göttliche Absolu-
tionsmacht gleich"6. 
Hiermit ist eng verbunden, daß die Formulierung des früheren 
Geserzbuches aufgegeben wurde, der Priester bedürfe zur gültigen Spen-
dung des Bußsakramentes einer .,lurisdiktionsgewalt über den Pöniten-
ten" (c. 872 CI019t7). Statt dessen wird im gehenden Gesetzbuch 
eine besondere Befugnis ( .. facultas") verlangt, um die in der sakramen-
talen Weihe empfangene Vollmacln ausüben zu können (vgl. c. 966 S 1 
eie). Mit "Befugnis" ist dabei keine zur Weihevollmacht hinzutretende 
Vollmacht gemeint, sondern allein die "Befähigung zum gliltigen Voll-
zug der durch Weihe mitgeteilten Vollmacht im sakramentalen Bereich 
der Versöhnung mit GOtt und der Kirche"7. Freilich handelt es sich bei 
dem Ausdruckswechsel - früher: .,lurisdiktionsgewalt über den Pöni-
tenten", jetzt: .,Befugnis" zur Ausübung der sakramental empfangenen 
Vollmacht - nicht nur um eine terminologische Änderung. Vielmehr 
soll deutlich werden, daß die Vollmacht zur Spendung des Bußsakra-
mentes nicht als eine von außen zum priesterlichen Dienst hinzukom-
mende Funktion zu verstehen ist, sondern diesen von innen her prägt 
und bestimmt. 11 
Damit geht einher, daß die kasuistischen und komplizierten Rege-
lungen eines lu risdiktionsaustausches gänzlich weggefallen sind, die für 
den Fall vorgesehen waren, daß die Beicht jurisdiktion auch in fremden 
Jurisdiktionsbereichen (Diözesen) ausgeübt werden sol lte.9 Nach gelten-
dem Recht kann jeder, der die Befugnis zur Emgegennahme von Beich-
ten besirzt, von dieser überall, also weltweit, Gebrauch machen. 
6 K. KOCli, Die eine Botschaft von der Versöhnung im viel faltigen Wandel des 
Bußsakramentes. Rückblick in die Geschichte und E.inblick in die Gegenwart, 
in: Das ungeliebte Sakrament. Grundriß einer neuen Bußpraxis, hg. von 
J. MÜtlER, FreiburgfSchw. 1995, S. 93-11 7, 114 f. 
7 H. MÜLLER, Die Ausübung der geistlichen Vollmacht im Sakrament der Ver-
söhnung, in: K. BAUMGARTNI:R (Hg.), E.rfahrungen mit dem Bußsakrament 11, 
München 1979, S. 432-445, 440; ..,gl. hierzu W. KURSAWA, Zum Sakrament der 
Versohnung. Grundsarzfragen und neuere Entwicklungen, in: Kirchliches Recht 
als Freiheitsordnung. Gedenkschrift für Hubert Müller, Würzburg 1997, 
S. 24 1-260, 241-251. 
8 Vgl. P. KRAMl:R, Kirchenrecht I, Wort - Sakrament - Charisma, Sturtgart 
u. a. 1992, S. 92. 
9 Vgl. K. MORSI)ORF, Lthrbuch des Klfchenrechrs auf Grund des Codex luris 
Canonici, Bd. 2, Paderborn 111967, S. 69-71. 
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Von besonderer Bedeutung ist, daß der kirchliche Bezug von Sünde, 
Buße und Beichte wiederentdeckt worden ist. Dies geschah auf dem 
Hintergrund der Tatsache, daß das Sakrament der Buße seit dem Konzil 
von Trient wie kein anderes Sakrament einen Prozeß der Privatisierung 
und Individualisierung erlinen haae, der den ekklesialen Charakter des 
Bußverfahrens nicht mehr erkennnen ließ. Verstärkt wurde diese Ent-
wicklung noch dadurch, daß der Ort für die Entgegennahme sakramen-
taler Beichten vom 16. Jahrhundert an vom Alrarraum weg in geschlos-
sene Beichtstühle verlegt worden war, was vor allem auf die In itiative 
VOll Kar! Borromäus zurückging, der als Bischof von Mailand die Auf-
stellung von Beichtstühlen verbindlich anordnete. 10 Das geltende kirch-
liche Gcscnbuch hat an der Aufstellung von Beichtstühlen wohl festgc-
halten (c. 964 S 2 e ie), fügt aber hinzu, daß sakramentale Beichten 
aus gerechtem Grund auch anderswo entgegengenommen werden dür-
fen 11, also auch in einer gorresdiensdichen Feier oder im Rahmen eines 
Beichtgespräches außerhalb des Beichrstuhles. Wichtiger aber ist, daß 
der theologische Leitsatz unter Rückgriff auf die Lehre des Zweiten 
Vatikanischen Konzils (vgl. LG 1'1, 2; PO 5, '\) den ckklesia lcn Charak-
ter des Bußsakramentes deutlich herausstellt: Die Absolution, die der 
Priester dem bußfertigen Gläubigen erteilt, bewirkt Vergebung durch 
Gorr und zugleich Versöhnung mit der Kirche, die durch die Sünde ver-
wundet wurde (vgl. c. 959 Cle). Mit dieser Aussage überwindet das 
Gescnbuch die heilsindividualistische Sichrweise, die den früheren 
--
10 Vgl. hierzu W. PLÖCHl, Geschichte des Kirchenrechts, Bd. IV, Wien-Mün-
chen 1966, S. 148 f.; L. SCI-lIe K, "Außerhalb des Beichtstuhls duden Beichten 
nur aus gerechtem Grund entgegengenommen werden" (can. 964 S 3). Kanoni-
stisch-pastorale Überlegungen zum Beichtort, in: luri canonico promovendo (FS 
H. Schmitz), hg. von W. AVMANS - K.-TH. GERINGER, Regensburg 1994, 
S. 207-226, 209-213. 
11 In cc. 909 f. CIClI9 17 war eine merkwürdige Ungleichbehandlung von 
Frauen und Miinnern vorge*hen, insofern det Empfang des Bußsakramentes 
im Beichrsruhl vor allem fur Frauen eingeschärft wurde. Dabei mußre der 
Beichtstuhl, mit einem Gitter zwischen Priester und Pönitent versehen, immer 
offen zugiingJich und ei nsehbar sein; hieran hat c. 964 S 2 ClC - aber nicht 
speziell auf die Beichten von Frauen bezogen - festgehalten. Ausführlicher 
informiert über die (Un-1Gleichbehand lung der Frau nach kodikarischem Recht 
S. DEMfl., Der Wandel in der Rechtssrellung der Frau vom CICl19 17 zum CICI 
1983, in: Frauen in der Kirche: Berufung und Berufe, hg. von G. L. MÜLLER, 
Freiburg i. Br. 1997 (im Druck). 
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Codex geprägt hatte (vgt. c. 870 CIC/1917), und macht auf die Heil 
vermitte lnde Funktion der Kirche aufmerksam. 12 
11. Einzelbeichte als einzige Form des Bußsakramentes 
Auf die Frage, ob die Einzelbeichre die einzige oder nur eine bestimmte 
Form des Bußsakramemes darstellt, scheint c. 960 CIC eine klare und 
eindeutige AIIrwort zu geben: "Das persönliche und vollständige 
Bekenntnis und die Absolution bilden den einzigen ordentlichen Weg, 
auf dem ein Gläubiger, der sich einer schweren Sünde bewußt ist, mit 
Gott und der Ki rche versöhnt wird; allein physische oder moralische 
Unmöglichkeit entschuldigt von einem solchen Bekenntnis; in diesem 
Fall kann die Versöhnung auch auf andere Weisen erlangt werden." 
An der Einzelbeiehre wird nach geltendem Recht also festgehalren. 
Sie ist die Regelform, um mit Gott und der Kirche versöhnt zu werden. 
Allerdings sind in c. 960 CIC, der mit einer entsprechenden Regelung 
der oriental ischen Kirchen völlig übereinstimmt (vgl. c. 720 S 1 
CCEO), einige Ausnahmen oder Einschränkungen eingetragen. 
Zum einen gilt die Bestimmung nur für jene Gläubige, die sich einer 
schweren Sünde ("peccarum grave") bewußt sind. Demgemäß ist die 
Verpflichtung, wenigstens einmal im Jahr das Bußsakrament zu emp-
fangen, in c. 989 CIC nur für den Fall formuliert, daß eine schwere 
Sünde begangen wurde.13 Zum anderen wird die Einzelbeichre in c. 960 
CIC als einzige ordentliche Form des Bußsakramemes bezeichnet. Dies 
weist auf eine andere, außerordentliche Form hin, die das Gesetzbuch 
in c. 96"1 f. CIC näher umschreibt, nämlich die gemeinschaftliche Feier 
der Versöhnung mit allgemeinem Slindenbekenntnis und Generalabsolu-
tion, eine Form, die für Allsnahmesiruationen vorgesehen ist. Dabei ist 
in der CIC-Reformkommission bewußt an dem Merkmal der Einzigkeit 
- die Einzelbeichte ist die einzige ordenrliche Form - festgehalten wor-
den, damit persönliche und generelle Absolution nicht auf die gleiche 
Stufe gestel lt werden 1\ der Generalabsolurion kommt vielmehr nur ein 
Allsnahmecharakrer für NorfälJe zu. 
12 Wie sich beide Elemente, Vergebung durch Gon lind Versöhnung mit der 
Kirche, zueinander verha lten, läßt c. 959 CIC (wie schon zuvor das Zweite 
Vatikanische Konzi l) bewußt offen; vgl. hierzu D. SA1Tl..ER, Bußsakrament, in: 
LThK', S. 845-853, 852. 
13 Im Vergleichskanon des Ostkirchenrechts (c. 719 CCEO) wird die Pflicht 
zum Bekenntnis schwerer Sünden deutlicher von der Empfehlung abgehoben, 
das Bußsakrament bei läßlichen oder alltäglichen Sünden häufig zu empfangen. 
14 Vgl. Communicationes 10 (1978),5. 51. 
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Schließlich spricht c. 960 Cle von einer physischen oder morali~ 
schen Unmöglichkeit, die von einem individuellen und vollständigen 
Bekenntnis entschuld igt. Wenn z. B. ein Priester nicht erreicht werden 
kann oder ein Bekenntnis wegen schwerer Erkrankung nicht möglich 
oder nicht zumutbar ist, besteht keine Pflicht zur Einzelbeichte. Die 
Kirche kennt viele andere Formen der Sündenvergebung, wozu vor 
allem das fürbirrende Gebet, Werke der Nächstenliebe, die Tei lnahme 
an einem Bußgottesdienst oder der Bußakt in der Eucharistiefeier ge hö~ 
ren. 
Wenn man nach den Quellen fragt, aus denen c. 960 e ie schöpft, 
muß man zu nächst feststellen, daß es im früheren kirchlichen Gesen~ 
buch keinen Vergleichskanon gi bt. Vielmehr ist diese Norm erstmals in 
einem kirchlichen Gesetzbuch formuliert worden ' s, wobei das Ijturgi ~ 
sehe Recht woh l Pate gestanden hat. Denn in der .. Pastora len Einfüh~ 
rung" zur Feier der Buße heißt es: " Das vollständige Sündenbekenntnis 
und di e Lossprechung der einzelnen sind nach wie vor der einzige 
ordentliche Weg der Versöhnung der Gläubigen mit Gott und der Kir~ 
che, wenn ein solches Sünden bekenntnis nicht physisch oder mora lisch 
unmöglich ist."16 Wohl drückt sich c. 960 Cle präziser aus, insofern 
die Vollständigkeit des Bekenntnisses nur auf schwere Sünden zu bezie~ 
hen ist; doch dürfte dies in der liturgischen Ordnung ganz selbstver~ 
ständlich vorausgesetzt sein. 17 
Auch wenn c. 960 e ie keinen unmittelbaren Anhalt im früheren 
Gesetzbuch hat, so reicht seine inhaltliche Aussage doch tief in die 
Geschichte der Kirche zurück. Zwei Beispiele mögen dies belegen. Mit 
deutlichen Worten hat 1215 das IV. Laterankonzi l - und dabei eine län-
ge re Entwick lung bereits aufgreifend l 8 - die Seichtpflicht herausge-
stellt: "Jeder Gläubige beiderlei Geschlechts soll , nachdem er in die 
Jahre der Unterscheidung gelangt ist, wenigstens einmal im Jahr all 
seine Sünden all ein dem eigenen Priester getreu beichten ... " 19. Diese 
U Vgl. ebd., S. 50. 
16 Die Feier der Buße (Anrn. 3), S. 23 (Nr. 3 1). Vgl. auch S. Congregario pro 
Doctrina Fidei, "Norrnae pastorales ci rca absolurionern sacramentalem generali 
modo imperriendam" vom 16.6. 1972, in: AAS 64 (1972), S. 510-5 14, 511 
(n. I). 
17 Vgl. die Tatsache, daß bei Erreilung der Genemiabsolution das Bekenntnis 
der schweren Sü nden in der Einzelbeiehre nachzuholen ist; siehe hierZlI : Die 
Feier der Bu ße (Anm. 3), S. 24 f. (Nr. 33). 
18 Vgl. VORGRIMLER, Bu ße (An m. 5), S. 104-107. 
19 DH 8 12; die Forderung des IV. Laterankonzi ls hat die kanonisrische Tradi-
tion stark beein flußt und ist modifiziert von c. 906 CIC/ 19 17 und c. 989 CIC/ 
1983 aufgenommen worden. 
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Norm richtet sich primär gegen den Brauch - damals als Mißbrauch 
versranden -, die Beichte nicht bei dem eigenen Priester, d. h. dem 
zuständigen Pfarrer oder einem von ihm beauftragten Priester abzule-
gen. 20 Für unseren Zusammenhang ist allerdings die Beobachtung 
wichtiger, daß sich die Einzelbeichre (als private, sakramentale Buß-
form) gegenüber der öffentlichen Kirchenbuße längst durchgesetzt hane 
lind die Beichtpflicht im Hinblick auf alle Gläubigen eingeschärft 
wurde; umstrirren war in der Folgezeit nur, ob die Pflicht zur Beichte 
auch dann bestand, wenn der Gläubige keine schweren Verfehlungen 
zu bekennen hane. 
Hier setzt nun das Konzil von Trient an, indem es in seinen Bestim-
mungen zur Buße erklärt: .. Wer sagt, beim Sakrament der Buße sei es 
zur Vergebung der Sünden nicht nach göttlichem Recht notwendig, die 
Todsünden samt und sonders zu bekennen, an die man sich nach gehö-
riger lind sorgfältiger vorheriger Überlegung erinnert ... , der sei mit 
dem Anathem belegt" (c. 7).21 1m Vergleich zu c. 960 Cle fallen vor 
allem zwei Unterschiede auf. Das Konzil von Trient spricht von Tod-
sünden ("peccata mortalia"J, das kirchliche Gesetzbuch von schweren 
Sünden. Wohl dürfte dahinte r22 praktisch kein sachlicher Unterschied 
stehen. Doch kommt in der Formulierung des Trienter Konzils deurli-
cher zum Vorschein, daß es sich um eine Sünde handelt, die im Men-
schen selbst eine zerstörende Wirkung hat. So heißt es im WeItkatechis-
mus der katholischen Kirche: "Die TQdsünde zerstört die Liebe im Her-
zen des Menschen durch einen schweren Verstoß gegen das Gesetz GOt-
tes. In ihr wendet sich der Mensch von Gon, seinem letzten Ziel und 
se iner Seligkeit, ab und zieht ihm ein minderes Gur vor. "23 Der andete 
Unterschied betrifft die Berufung auf das gönliche Recht. Während das 
20 Vgl. W. P LÖCHL, Geschichte des Kirchenrechts, Bd. 11, Wien-München 
!i962, S. 285 . 
21 DH 1707. Wohl hat das Konzil von Trienl die Forderung des 
IV. Lalerankonzils wiederhoh (vgl. c. 8: DH 1708), doch auf das göttliche 
Recht nur die Verpflichtung zum Ikkenntnis der Todsunden ~zogen. 
22 Wie Papst Johannes Paul 11 . im Apostolischen Schreiben .. Reconciliatio er 
Paenitenria" vom 2.12.1984 (AAS 77, 1985, S. 185-275) belont, "wird in 
Lehre und Pastoral der Kirche die schwere Sünde praktisch mit der Todsünde 
gleichgesct'lt" (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhles, 1-1. 60, hg. vom 
Sek retariat der Deutschen Bischofskonferenz, Nr. 17, S. 34). 
23 Katechismus der Katholischen Kirche, München 1993, Nr. 1855 ... Da die 
Todsünde in uns das Lebensprinzip, die Liebe, angreift, erfordert sie einen 
neuen Einsatz der Barmherzigkeit Gones und eine Bekehrung des Herzens, die 
norma lerweise im Rahmen des Sakramenles der Versöhnung erfolgt" (ebd. Nr. 
1856). 
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Konzil von Trienr sagt, beim Sakrament der Suße sei aufgrund des gött-
lichen Rechts ( .. iure divino") das Bekennrnis der Todsünden norwendig, 
verzichtet c. 960 Cle ausdrücklich auf eine solche Feststellung. Von 
einem Mitglied der ClC-Reformkommission ist geforderr worden, in 
die entsprechende Rechtsnorm müsse gemäß der Lehre des Trienrer 
Konzils die Berufung auf das götrliche Recht eingefügt werden. Der 
Antrag wurde mir der Bemerkung abgelehnt, die Qualifizierung einer 
Lehre sei nicht Sache eines Gesetzbuches, sondern müsse den Theolo-
gen überlassen bleiben.2.4 Unbestritten ist sicher, daß zum Wesen des 
Bußsakramentes das Sündenbekennrnis gehört. In der Diskussion aber 
steht, was unter dem .. ius divinum" in der Triemer Erklärung zu verste-
hen ist lind wieweit es tatsächlich reicht.2.5 Zumindest wird man aller-
dings sagen müssen: das Einzelbekennrnis aller Todsünden stellt eine 
von der Kirche verbindlich festgelegte Form des Sünden bekenntnisses 
dar. 
111 . Einzelbeichte als eine Form des Bußsakramentes 
Die gegenwärtige Bußpraxis kann man mit einem "pastoralen 
Zweifrollfenkrieg"2.6 vergleichen. Auf der einen Seite werden Sußgot-
tesdienste (mit oder ohne Generalabsolution) häufig als Ersatz oder 
Alternative zur Einzelbeichte propagiert; die Zahl der Einzelbeichten ist 
in einem erheblichen Maße zurückgegangen, während an Bußgottes-
diensten in der Regel viele Gläubige teilnehmen. Auf der anderen Seite 
sind die Verteidiger der Einzelbeiehre nicht selten in Gefahr, Bußgottes-
dienste, erst recht wenn sie mit einer generellen Absolution verbunden 
werden, abzuwerren und in ihrer theologischen Sinnhaftigkeit grund-
sätzlich infrage zu stellen. Die Folge einer solchen unfruchtbaren 
Gegenüberstellung ist, daß die Vielgestaltigkeit kirchlicher Bußformen 
nicht mehr in den Blick kommt. Allerdings muß man zugeben, daß 
diese Vielgestaltigkeit auch im kirchlichen Gesetzbuch nicht hinrei-
2.4 Vgl. Communicationes 15 (1983), S. 204. 
H Zur unterschiedlichen Interpretation von DH 1707 vgl. VORGRIMLER, Buße 
und Krankensalbung (Anm. 5), S. 177-181; K.-j. ßECKER. Di~ Norwendigkeir 
des vollständigen Bekenntnisses in der Beichte nach d~m Konzil von Trient, in: 
ThPh 47 ( 1972), S. 16 1-228,20 1-207,214-218; P. J. CORDES, Einzelbeich(e 
und ßußgonesdienst. Zur Diskussion ihrer Gleichwertigkeit, in: StZ 192 
(1974), 5. 17-33,24-26. 
26 K. KOCH, Menschliche Schulderfahrung und Sakramelll der Buße - Vielfäl-
tige Angebote auf eine differenziert gcwordene Nachfrage, in; Das ungcliebte 
Sakrament. Grundriß einer neuen Bußpraxis, hg. von j. MOl LER, Freiburgf 
Schw. 1995,S. 118-141, 125-128. 
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chend deutlich wird. Sie kann nur zurückgewonnen werden, wenn man 
sich den Wandel kirchlicher ßußformen vor Augen führt und nach 
Möglichkeiten einer Anpassung an die heutigen pastoralen Erforder-
nisse fragt. Von der öffentlichen und einma ligen Kirchenbllße über die 
wiederhol bare Privatbeich te bis hin zur Absolution in der modernen 
Andachtsbeichte reicht ein weiter Weg, der keineswegs als abgesc hlos-
sen betrachter werden darf.27 Wie dieser Weg weitergegangen werden 
kann, soll hier unter Berücksichtigung eines Schreibens geprü ft werden, 
das von der Deutschen ßischofskonferenz am 1. Oktober 1997 veröf-
fent licht worden ist und das den Titel trägt: "Umkehr und Versöhnung 
im Leben der Kirche. Orientierungen zur ßußpastoral"28. Verschiedene 
Aspekte si nd dabei voneinander zu unterscheiden. 
1. Einzelbeichte 
Nach geltendem Recht ist die Einzelbeichte für zwei Fälle vorgesehen: 
a ls Verpflichtung für Gläubige, die sich einer schweren Schuld bewußt 
sind (c. 988 S 1 ClC), und als Empfehlung für diejenigen, die nur läßli-
che oder alltägliche Sünden zu bekennen haben (c. 988 S 2 e IC). Den 
Unterschied, um den es hier gehr, drückt das bischöfliche Schreiben 
"Umkehr und Versöhnung ... " so aus: " Im Fall der schweren Sünde 
handelt es sich faktisch und objektiv um eine Zurücknahme der Tauf-
entscheidlln~, im anderen um ein Zurückble iben hinter diesem 
Ansprllch"2 . 
Weil sich schwere Sünden fundamental gegen das neue Leben in 
Christus und mit der Kirche richten, ist zu ihrer Vergebung .. das Sakra-
ment der Versöhnung ... unverzichtbar notwendig und ausdrücklich 
vorgeschrieben"30. VOll der frühen Kirche an gelten a ls schwere Sün-
den, in denen sich der Abbruch der Beziehung mit Gon und der 
Gemeinschaft der Christen vollzieht, vor allem: Abfall vom G lauben, 
Mord, Ehebruch, Unzucht und ähn lich schwerwiegende Vergehen. l ! 
27 Einen kurzen Überblick hierzu bietet u. a. J. STEINRUCK, Buße und Beichte 
in ihrer geschichtlichen Entwicklung, in: Dienst der Versöhnung (Anm. 2), 
5.45-65. 
28 Die deutschen Bischöfe, H. 58, hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofs-
konferenz, Bonn 1997. VgL hierzu K. HAUMGARlNER, Umkehr und Versöhnung 
feiern. Pastoral-liturgische Überlegungen zur gegenwärrigen und künftigen Fei-
ergestalt, in: A. BllGRI - B. KIRCHGESSNER (Hg.), Liturgia sempcr reformanda, 
(FS K. Schlemmer), Freiburg-Bascl-Wiell 1997, S. 138-155. 
29 Umkehr und Versöhnung (Anm. 28), Ziff. 4.1.1, S. 34. 
JO Ebd., S. 35. 
3 1 Vgl. ebd., Ziff. 4.1.2, S. 37 
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Hierzu zählen, wie die Bischöfe betonen, unter anderem auch: zu Unge-
rechtigkeit führende Falschaussage, Teilnahme an Folter, rücksichtslose 
Ausbeutung der Schöpfung, brutales Verhalten im Straßenverkehr, Ver-
gewaltigung in und außerhalb der Ehe, Abtreibung und Kindesmiß-
brauch; schl ießlich gehören zu Verfehlungen, die im Widerspruch zur 
Taufberufung stehen, die bewußte Abkehr von der Kirche (Kirchenaus-
tritt) und das absichtliche bzw. grundsätzliche Fernbleiben von der 
gemeinschaftlichen Eucharisriefeier.J2 In solchen Situationen, in denen 
sich Christen radikal von ihrer Taufberufung entfernen, hat das Bußsa-
krament den tiefsten Sinn darin, "die Rückkehr von Getauften in ihre 
Taufberufung ausdrücklich zu begehen und sie wieder neu in die 
Eucha ristiegemeinscha ft aufzune hmen "33. 
Im Fall der alltäglichen oder läßlichen Sünden, in denen die Grund-
orientierung des eigenen Lebens nicht aufgegeben wird, ist die Einzel-
beichte nicht erforderlich, wird aber als Hilfe für das geistliche Leben 
empfoh len; sie dient der Gewissensbildung und ermöglicht Beratung 
und geisrl iche Begleitung. So ist das Bußsakrament, wie die Bischöfe 
sagen, ",Feier der Versöhnung' in Form der ge istlichen Erneuerung und 
Vertiefung der ,täglichen Umkeh r"'34 . .,Auch für die nicht von schwerer 
Schuld bestimmte Lebens- und Glaubensexistenz von Christen ist es 
sinnvoll und wichtig, in Zeitabständen, in denen das eigene Leben über-
schaubar ist, sowie in individuell bedeutsamen Lebenssituationen dieses 
Sakrament zu empfangen."JS 
Das Spezifische der Einzelbeichte liegt in dem individuellen Sünden-
bekenntnis.J6 Hierdurch ist sie "die herausgehobene Form zur Verge-
bung der Sünden und Hilfe zum geistlichen Wachstum"J7. Im Bekennt-
nis verzichtet der Mensch auf Schuldzuweisungen an andere; er beruft 
sich nicht auf biologische oder gesel lschaftliche Sachzwänge, sondern 
bekennt sich zu seiner Schuld, die in der menschlichen Freiheit ihren 
Ursprung hat. Als herausgehobene Form zur Vergebung der Sünden -
oder wie c. 960 ClC sagt: als der einzige ordentliche Weg - kann die 
Einzelbeichte aber nur dann wieder deutlicher in Erscheinung treten, 
wenn einige Änderungen oder Anpassungen an die heutigen pastoralen 
Erfordernisse vorgenommen werden. 
J2 Vgl. ebd., Ziff. 4.3 , S. 50-51. 
B Ebd.,S.51. 
J4 Ebd., Ziff. 4.1.4, S. 41. 
Jj Ebd., Ziff. 4.2.3, S. 45. 
36 Die in c. 960 CIC geforderte Vollstandigkeit des Sunden bekenntnisses 
bezieht sich allein auf schwere Siinden, ihre Art und Zahl. 
37 Umkehr und Versohnung (Anm. 28 ), Ziff. 4.2.3, S. 45. 
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Eine erste Änderung betrifft den Ort für die Entgegemrahme sakra· 
mentaler Beichten. Hierfür ist nach wie vor der Beichmuhl vorgesehen; 
denn außerha lb eines Beichtstuhles dürfen sakramentale Beichten nur 
aus einem gerechten Grund entgegengenommen werden (c. 964 S 3 
CIC). Die Deutsche Bischofskonferenz ist hiervon ein wenig abgerückt, 
indem sie die Einrichtung eines besonderen Beiduraurnes ermöglicht 
hat. So lautet die Partikularnorm zu c. 964 S 2 ClC: ,.Sofern sich in 
einer Kirche wenigstens ein Beichtstuhl gemäß den Vorschriften des 
c. 964 S 2 befindet, kann ein Beichtraum eingerichtet werden. "38 Wei· 
rer reicht die Regelung des Ostkirchenrechts, das in c. 736 CCEO auf 
einen Beichtstuhl keinen Bezug nimmt; es wird lediglich gesagt, daß der 
eigene Ort für die Feier des Bußsakramentes eine Kirche ist, wobei 
wegen Krankheit oder aus einem anderen gerechten Grund dieses 
Sakrament auch woanders gefeiert werden kann.J9 Wohl soll der 
Beichtstuhl, der seit Jahrhunderten in der westlichen Tradition veran-
kert ist, nicht einfach durch ein Gesetz abgeschafft werden, sondern 
auch weiterhin Gläubigen zur Verfügung stehen, die auf diese Weise 
das Bußsakramenr empfangen wollen. Zugleich müssen aber auch neue 
Formen geschaffen werden, die den kirchlichen und liturgischen eha· 
rakter der Feier des Bußsakramentes deutlicher in Erscheinung treten 
lassen. 
Hierzu gehört des weiteren die gemeinschaftliche FeIer der Versöh· 
mmg mit Bekenntnis und Lossprechwlg der einz.elnen, die nach der 
liturgischen Ordnung seit 1973 vorgesehen ist40 und bislang - zumin· 
dest im deUfschsprachigen Raum - noch keine starke Verbreitung 
gefunden hat. Obgleich diese Form einer Bußfeier im kirchlichen 
Ceset7.buch nicht ausdrücklich erwähnt wird. ist sie doch durch das 
Erfordernis eines Einzelbekenntnisses in c. 960 elc einsch lußweisc ent-
halten. Durch diese Zurückha ltung blockiert das kirchliche Gesetzbuch 
nicht weitere Entwicklungen, sondern ist offen für neue Wege, die vor 
allem in kleineren Gruppen oder Gemeinschaften von Gläubigen mutig 
beschritten werden könnten und gelegentlich schon beschritten werden. 
In der gemeinschaftlichen Feier der Versöhnung mit Bekenntnis und 
Lossprechung der einzelnen sind zwei Aspekte miteinander verknüpft: 
Im Einzclbekenntnis sieht sich der Gläubige mit seiner individuellen 
Schuldgeschichte konfromiert; in der gemeinschaftlichen feier - durch 
das gemeinsame Hinhören auf das WOrt Gottes, das fürbirrende Gebet. 
18 Abgedruckt in: H. SOIMITZ - F. KALOE. Partikularnormen der Dculschen 
ßischofskonferenz, Metten 1996, S. 49. 
)9 Vgl. hienu L. SCHICK, Aulkrhalb des Beichtstuhles (Anm. 10), S. 224 f . 
.. 0 Vgl. Die Feier der Buße (Anm. 3), Nr. 22-30, S. 21 H. 
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die Danksagung - wird der gemeinschaftliche Konrext von Schuld, 
Umkehr und Versöhnung deutlich. Konkret könnte eine solche Feier so 
gestaltet werden, daß Gläubige, die dies wünschen, nach der gemeinsa-
men Vorbereitung einzeln einem Priester im Altarraum ihre Schuld 
bekennen und durch Handauflegung die Lossprechung erhalten; dabei 
ist vorausgeserl.t, daß mehrere Priester zur Verfügung stehen und das 
Beichtgeheimnis (vgl. c. 983 CIC) efWa durch Orgelspiel während des 
ßekennrnisses geschürlt wird. 
Ferner sollten besondere Be;chlze1tlren geschaffen werden. In dem 
bischöflichen Schreiben "Umkehr und Versöhnung" heißt es hierzu: 
"Noch stärker als in der Vergangenheit bilden sich heute besondere 
Beichtorte heraus, dies sind z. B. zentra le Stadtkirchen, häufig auch 
Klosterkirchen bzw. entsprechende Beichtmöglichkeiten, die von den 
Orden angeboten werden. Diese Entwicklung ist bewußt aufzunehmen. 
In jeder Region sollte wenigstens ein besonderer Beichtort zur Verfü-
gung stehen und öffentlich ausgewiesen scin.""1 
Schließlich hat sich im BeichtgesfJräch eine Praxis des Sakramentes 
der Versöhnung entwickelt, bei der Christen im Zusammenhang mit 
dem Bekenntnis ihrer Schuld die Gelegenheit suchen, für ihren Weg vor 
und mit Gon geistlichen Zuspruch, Beratung und Begleitung zu erhal-
ten. Freilich darf ein Beichtgespräch niemandem aufgenötigt werden.42 
Der Priester ist gemäß c. 979 ClC zur Zurückhaltung verpflichtet, um 
die gebotene Diskretion zu wahren. Er ist nur dann berechtigt, Fragen 
zu stellen, wenn das Bekenntnis in wesentlichen Punkten unklar bleibt 
oder wenn diese erforderlich sind, um im Beichtgespräch einen veram-
wortlichen Rat erteilen zu können. Der heute häufig vorhandenc 
Wunsch nach einem Beichtgespräch richtet sich gegen routinemäßige 
Bekenntnisse und gegen routinierte Zusprüche ohnc konkreten Bezug 
zum Bekenntnis des einzelnen; im Bcichtgespräch kann der Lebenssirua-
rion des einzelnen, mit seiner konkreten Schulderfahrung eher entspro-
chen werden, um ihm im Licht des Evangeliums eine Wegweisung zu 
geben. Hierzu bedarf der Priester nicht nur geistlicher Kompetenz, son-
dern auch der Befähigung zur Gesprächsführung unter Berücksichti-
gung psychologischer Erkenntnissc. Wenn der Akzent stärker auf dem 
Bcichtgespräch liegt, dann könnte das Anliegen der noch im Mirrelalrer 
verbreiteren Mönchs- bzw. Laienbeichte wieder aufgegriffen werden, 
<11 Umkehr und Versöhnung (Anm. 28), Ziff. 4.5. 1, S. 56. 
<12 Nach wie vor behält die Feier der Versöhnung in der möglichen Anonymität 
eines Beichtstuhles oder Beichrz.immers ihre Berechtigung; der Akzent liegt 
dann nicht auf Gespräch oder Beratung, sondern auf dem reuevollen Bekennt-
nis der Schuld (vgl. Umkehr und Versohnung, Anm. 28, Zif(. 4.2.3), S. 48-49. 
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also die Möglichkeit einer Beichte bei einem Seelen führer, der nicht 
unbedingt Priester sein mußte.4] Heute könnte diese Funktion vermehrt 
von Mitgliedern der Ordensgemeinschafren oder von Laienseelsorgerin-
nen und Laienseelsorgern wahrgenommen werden. Faktisch geschieh t 
dies schon in vi elen Seelsorgsgesprächen, in denen Schuld und Schuld-
gefühle zur Sprache kommen. Solche Seelsorgs- oder Beichtgespräche 
bewegen sich natürlich im vorsakramenralen Bereich, da gemäß c. 965 
CIC allein ei n Priester Spender des Bußsakramentes sein kann, lind 
müssen so geführt werden, daß bei wirklich kirchentrennender Schuld 
die Gläubigen au f einen ge istlichen Amtsträger verwiesen werden, der 
im Na men der Kirche die Absolution erteilt."4 
2. Genera labsolution 
Allein im deutschsprachigen Raum sind zur Generalabsolution, die nur 
in Todesgefahr oder bei Vorliegen einer anderen schwerwiegenden Not-
lage erteilt werden darf45 , recht unterschiedliche Ausführungsbestim-
mungen erlassen worden. Die Deutsche Bischofskonferenz hat in einem 
Beschluß zu c. 961 S 2 CIe festgestellt, .. daß in den ihr zugehörigen 
Diözesen, die eine schwere Notlage begründenden Voraussetzungen für 
die Einführung der Gene ralabsolution derzeit nicht gegeben sind; die 
Generalabsolution darf desha lb im Gebiet der Deutschen Bischofskon-
ferenz nur bei drohender Todesgefahr erteilt werden"46. Von der Öster-
reichischen Bischofsko nferenz ist im wesentlichen derselbe Beschluß 
gefaßt worden; darüber hinaus hat sie den Priestern erlaubt, .. aus-
nahmsweise die Genera labsolution zu ertei len, wenn aus unvorhergese-
henen Gründen eine große Zahl von Gläubigen zu r Beichte kommen, 
deren Einzelbekenntnisse aber nicht entgegengenommen werden kön-
nen; hiervon ist dann der Ortsordinarius möglichst bald in Kenntnis zu 
4J Vgl. G. GRESI-IAKE, L1ienbeichte, in: LThKl, S. 598-599. 
44 Vgl. L. MÖDI., Die Buße der Kirche als Sakrament der Versöhnung, in: 
Schweizerische Kirchenzeitung 159 (199 1), S. 393-40 1, 398 f. 
45 Z ur Entwicklung der Generalabsolution im 20. Jahrhundert, vor allem im 
Zusammenhang mit den beiden Weltkriegen vg1. W. H. WOESTMAN, in: Sacra-
mel\ts. Initiation, Pena nce, Anointing of the Siek. Commentary on Canons 
840- 1007, Ottawa 1992, S. 2 14-2'15; J. MANZANARES, De absolurione sacra -
memali generali in casu gravis necessitatis considera riones, in: PRMCL 77 
(1988), 5.121-159,123-125. . 
46 In : Abi Trier 130 (1986), S. 127; vgl. H. SCHMIT.l- F. KAI..Df.., Parnkular-
normen der Deutschen Bischofskonferenz, Anm. 35, S. 4 8 f. 
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setzen u47. Die Schweizer Bischofskonferenz hingegen vertritt die Auf-
fassung, "daß auf ihrem Territorium (wenn auch nicht überall) 
Umstände eintreten können, die zu der ausreichend begründeten Not-
lage führen. welche die Erteilung der Kollektiv-Absolution erlaubt"48. 
Dabei betont die Schweizer Bischofskonferenz, daß eine große Anzahl 
von Beichtenden allein nicht genügt; zudem sei den Gläubigen ;edesmal 
bei Erteilung der Kollektiv-Absolution die Verpflichtung in Erinnerung 
zu rufen, schwere Verfehlungen in der Einzelbeichte zu bekennen; 
durch die Kollektiv-Absolution dürfe die Einzelbeichte als die normale 
Form des Bußsakramentes nicht aus dem Blick geraten. 
So unterschiedlich diese Bestimmungen in den einzelnen Ländern 
auch sein mögen49, sie bewegen sich in dem von ce. 96 1-963 ClC 
abgesteckten Rahmen. Mag sein, daß dieser Rahmen faktisch oft über-
schritren wird, indem die Generalabsolution - oder wie es in der liturgi-
schen Ordnung genauer heißt: Die "gemeinschaftliche Feier der Versöh-
nung mit allgemeinem Bekenntnis und Generalabsolution"SO - vielfach 
an die Stelle der Einzelbeichte tritt. Mag sein. daß die in c. 961 S 1 n. 
2 e Ie umschriebene Notlage zu extensiv interpretiert wird; eine Not-
lage ist nur dann gegeben, wenn die Gläubigen etwa allfgrllnd des Prie-
stermangels das Bußsakrament in der ordentl ichen Form für längere 
Zeit nicht empfangen können. Mag sein, daß die Verpflichtung, das 
Bekenntnis schwerwiegender Verfehlungen in der Einzelbeichte nachzu-
holen, nicht mehr ernst genommen wird, obgleich sie nach c. 962 S 1 
elc eine Gültigkeirsbedingung für die Erreilung der Generalabsolution 
darstellt. Alt diese Beobachrungen oder Verhaltensweisen sollten aber 
nicht vorschnelt als Ungehorsam abgetan werden. Es könnte sein, daß 
sich in ihnen der im Volk Gottes wirksame Glaubenssinn regt oder daß 
sich ein Gewohnheitsrecht zu enrwickeln beginnt, durch das geltende 
Gesetze modifiziert oder abgeändert werden (vgl. c. 26 e ie). Eine 
Rechtsforrbildung könnte dadurch erzielt werden, daß man prüft, ob 
47 In: Abi Wien 110 (1972), 5. 548; vgl. auch Weisungen des Bistums Linz 
vom 11. 7. 1984 für die Spendung des Bußsakramentes, in: AKathKR 153 
(19841. S. 465-468. 467. 
48 In: Schweizerische Kirchenzeitung 36 (1989), 5. 547. Abweichend vom litur-
gischen und kodikarischen Sprachgebrauch verwendet die Schweizer Bischofs-
konferenz nicht den Ausdruck Genera l-, sondern Kollektiv-Absolution. 
49 Für einen über den deutschsprachigen Raum hinausgehenden Überblick 
siche J. T. MAR11N Dt: AGI\R, La celebraci6n dcl Sacramento de la Penitencia. 
Aspectos can6nicos, in: Estudios jurfdico-canonicos. Commemorativos deI Pri -
mer cincuenrenario de la Faculrad de Derecho Can6nico en Salamanca (1940-
1989), hg. von A. GARelA y GARei", Salamanca 1991 ,5.273-294,279-289. 
50 Vgl. Die Feier der Buße (Anm. 3), 5. 35-47. 
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und unter welchen Voraussetzungen dem Bußgorresdiensr eine sakra -
mentale Gesralt zuerkannt werden kannsI . 
3. Bußgorresd ienst 
Als ei n erhebl icher Mangel ist die Tatsache anzusehen, daß in der Kodi-
fikation von 1983 an keiner Stelle von Bußgorresdiensren die Rede ist. 
Gleichwohl werden sie in lehramrlichen Dokumenten nachdrücklich 
empfohlen und in vielen Gemeinden regelmäßig begangenSl. Bußgorres-
dienste sind gemeinschaftliche ßußfeiern mir nur allgemein gehalrenem 
Sündenbekennrnis. Können diese nun abe r eine sakramenra le Gestalt 
erlangen, indem die priesterliche Absolution hinzutritt? Auf diese Frage 
ist eindeutig mir ja zu anrwonen. Denn was bei der Gene ralabsolution 
für Notfälle konzipiert ist, muß grundsätzl ich auc h unabhängig von 
Notfällen mögl ich sein .53 Mit der Anerkennung eines sak ramenta len 
Charakters der Bußgorresdienste würde eine wirk lich epochale Ände-
rung in der kirchlichen Bußgeschichte vorgenommen, freilich nicht mit 
dem Ziel, die Einzelbeichte zu ersetzen, sondern die Vielgestaltigkeit 
kirchlicher Bußfo rmen zu rückzugewinnen. Unrer dieser Rücks icht ist 
vor allem von pastora l-theologischer Seite vorgeschlagen worden, daß 
ßußgorresdiensre mit sak ramentaler Absolution in jeder Pfarrei zwei-
bis dreimal - etwa am Ende der Advents- und Fastenzeit oder bei einer 
anderen Gelegenheit im Laufe des Kirchenjahres - angeboren werden 
so llten, wobei ihnen als Hinführung vor- bzw. nichrsakramentale Buß-
formen (Bußandachten) vorausgehen müßten.54 
Wie ist bei Bußgottesd iensten mir sakramentaler Absolution die Ver-
pflichtung zu beurtei len, schwerwiegende Verfehlungen in der Einzel-
beiehre nachzuholen? Bei der Generalabsolution wi rd, wie wir gesehen 
haben, diese Verpflichtung unterstrichen (vgl. c. 962 S I ClC), aber mir 
der Einschränkung ve rsehen ., ... sofe rn nicht ein gerechter Gru nd dem 
entgegensteht" (c. 963 CIC). Dies wird in ana loger Weise auch für 
einen Bußgorresdienst mit sak ramenta ler Absolution gelten müssen . 
.'SI Nützlich für ei ne solche Prüfung ist die Berucksichtigung der orientalisc~.en 
Bußpraxis; vgl. den instrukriven Beitrag von A. HEINZ, Die Feier der V~rso~. 
nung am .. Samstag des Lichts". Ein Bußgonesdienst mit GeneralabsolutIon lß 
der Syrisch·Maron itischen Kirche, in: LJ 46 (1996), S. 24 1-265. 
52 Vg1. z. B. Umkehr und Versöhnung (Anm. 28), Ziff. 4.2.2, S. 44. . 
53 Vgl. u. a. M. St:YßOU>, Die ekk lesiologisc.he Dimension des HeI ls, der 
Schuld und der Vergebung, in: K. BAUMGARTNEIl, Erfahrungen mit dem Bußsa-
krament, Bel. 11, München 1979, S. t 18-165,142 ff . 
.'S4 Vg1. MODL, Die Buße der Kirche als Sak rament der Versöhnung (Anm. 44), 
S. 40 I. 
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Daß schwerwiegende Verfehlungen einzeln zu bekennen sind, stellt 
zumindest eine qualifizierte J>ra xisanweisung dar, die auf der höchsten 
Auroritätsebene der Kirche erlassen wurde; sie könnte nur durch den 
Beschluß eines Konzils oder des Bischofs von Rom abgeändert wer-
den.55 Außerdem ist zu bedenken, daß schwerwiegende Ve rfehlungen, 
die ei ncn Bruch mit Gott und der kirchlichen Gemei nschaft bedeuten, 
in den Bußgonesdiensten kaum zur Sprache kommen, a ll enfal ls ange-
deutct werden. In solchen Fällen ist ein Einzelbekennrnis schon auS 
anth ropologischen Gründen sinnvoll; denn es verhi lft dem Menschen 
dazu, sich entschieden von der Schuld zu distanzieren lind seine 
Umkehrgesinnung zu vertiefen. Nur derjenige wird mit seiner Schuld 
ferrig, der sie nicht verdrängt, sondern ins Bewußtsein hebt und zur 
Spra che bringt; dadurch wächst in ihm die Bereitschaft, sich neu zu 
oriemieren und auszu richten. 56 
4. Beichte über Telefon oder Imernet 
Die Telefonseelsorge gewinnt in der pasroralen Praxis zunehmend an 
Bedeutung. Mehrfach ist bereits von den in der Telefonseelsorge Täti-
gen wie auch von wissenschafdicher Seite die Frage gestellt worden, ob 
Beichte und Lossprechung durch Telefon möglich se ien. Auf eine em-
sprechende Anfrage hat die Kongregation für die Glaubenslehre mit 
einer Note vom 25. I I. 1989 geamworret: .. Ober die Frage nach Gü l-
tigkeit und Erlaubrheit der Beichte und Lossprechung über Telefon gibt 
es keine offizielle Stellungnahme des Hei ligen Stuhles"57. Des weiteren 
verweist die Kongrega tion au f die von ihr eingeholte Stellungna hme 
einiger Mora1theologen, die sich diesbezüglich wie folgt äußern: .. Eine 
heilige Beichte mit anschließender Lossprechung, beides über Telefon, 
55 Vgl. ebd., S. 395. 
56 Der von R. MESSNER unterbreitete Reformvorsch1:lg läuft bei schwerwiegen-
den Verfehlungen lentlich auf ei ne Wiederherstellung der öffentlichen Kirchen-
buße hinaus, wenngleich es ihm nichr um eine bloße Nachahmung gehl; 
vgL R. MESSNER, Überlegungen zu r Grundlegung einer kunfrigen ßußpraxis, in: 
LJ 46 (1996), S. 207-23 1, 228 f.; DERS., Feiern der Umkehr lind Versöhnung, 
in: Sakramentliche Feiern 1111 (Gonesdienst der Kirche 7,2), Regensburg 1992, 
S. 9-240, 235-238. Das Rad der Geschichle kann aber nicht zuruckgedrehr 
werden. Die haufigen Versuche, die öffenrliche Kirchenbuße wiederherzusrellen, 
si nd lentlich gescheiren (vgL hierzu u. a. VORGRIMlFR, Anm. 5, S. 99 f., 
109- 11 3). 
57 Note der Kongregation fur die Glaubenslehre vom 25. 11. 1989. Zur Gul-
tigkeir und Erlaubrheit der Spendung des Bußsakramentes uber Telefon, abge-
druckr in: AKarhKR 158 (1989), S. 484. 
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kann ein gültiges Sakrament hervorbringen."58 Gleichwohl sprechen 
sich die Theologen gegen die Erlauhtheit einer Beichte über Telefon 
aus, sofern nicht ein extremer Notfall vorliegt. Hierfür werden drei 
Gründe geltend gemacht. Erstens können die rituellen Elemente, die zur 
Feier eines Sakra mentes dazugehören, bei der Beichte über Telefon 
nichr zum Ausdruck gebracht werden. Mir anderen Worten: Das Sakra-
ment wird reduziert auf die gesprochenen Worte; Zeichen und Zeichen-
handlungen rreten völlig zurück. Zweitens wird durch die Beich te per 
Telefon ein gegentei liger Effekt zur Lehre des Zweiten Vatikanischen 
Konzils erzielt, das ge rade die gemeinschaftliche Dimension der Sakra-
mente wiederentdeckt hat. "Beichte und Lossprechung über Telefon 
gehen tatsächlich in die Richtung einer immer größeren Privatisie rung 
der Versöhnung. "59 Schließl ich wird drirrens daran erinnert, daß im 
äuße rsten Notfall der Empfang des Bußsakramentes nicht erforderlich 
sei, sondern di e vollkommene Reue genüge, um Vergebung der Sünden 
zu erlangen. 
Diese Argumentation ist von Alfred Hierold du rch Einbeziehung 
der einschlägigen Rechtsnotmen noch vertieft worden.6o Nach c. 964 
S 1 eie wird der Vollzug des Bußsakramentes an den kirchlichen 
Raum gebunden, um ihn nicht der Privatsphäre an heimzugeben; 
dadurch soll der Öffenrlichkeitscharakter und der ekklesiale Bezug des 
Bußsakramentes geschützt werden. Eine Beichte über Telefon zieht der 
kirchliche Gesetzgeber nicht in Erwägung, wei l er ganz se lbstverständ-
lich davon ausgeht, daß das Bußsakrament die persönliche Anwesenheit 
des bzw. der Gläubigen erforderlich mach t und ohne Zwischenschal-
tung eines Mediums vollzogen werden soll. Wenn in c. 964 S 3 CIC 
eine Ausnahme - Entgegennahme sakramemaler Beichten außerhalb 
des Beichtstuhles - vorgesehen ist, so ist dabei wohl kaum att-eine 
Be ichte über Telefon gedacht; wenn aber doch, muß hierfü r in jedem 
Fall ein gerec!ner Grund vorli egen. Übe rdies macht H erold auf die 
theologischen Defizite aufmerksam, die mit einer Beichte per Telefon 
verbunden sind. Dem schon mehrfach beklagten Prozeß der Privatisie-
rung und Individua lisierung des Bußsakramentes wird in erheblichem 
Maße Vorschub geleistet; " ... denn man greift einfach zum Telefon, 
S8 Ebd.; in diesem Sinn auch R. WEIGAND, Das Bußsakrament, in: Handbuch 
des katholischen Kirchenrechts, hg. von J. Llsn. - H. MÜUER - H. SCHMIlL, 
Regensburg 1983, S. 692-707, 698 f. 
S9 Nore der Kongregation für die Glaubenslehre, a. a. O. (Anm. 57), S. 484. 
60 Vgl. A. HJ EROLD, Beichte per Telefon? Bemerk ungen zum .. Ort" für das 
Bußsa kramenr, in: Fides et ius, (FS G. May), hg. von W. AYMANS u. a., Regens-
burg 199 1, 5. 163-176. 
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wenn m:m das Bedürfnis danach hat, und ruft im buchstäblichen Sinne 
einen Service der Kirche ab, wie man sich andere Wünsche be-
friedigt. "6 1 So trin das zurück, was das Zweite Vatikanische Konzil in 
der Liturgiekonsti tution hervorhebt: "Die liturgischen Handlungen sind 
nicht private Handlungen, sondern Feiern der Kirche, die das Sakra-
ment der Einheit ist ... " (SC 26). Wohl hält auch Hierold an der Mög-
lichkeit einer Beichte über Telefon fest und zieht deren Gültigkeit nicht 
in Zwe ifel, fügt aber hinzu: "Ein Bußsakrament per Telefon kann nie 
die Regel sein, sondern muß die strikte Ausnahme bleiben. Damit es 
nicht nur gültig, sondern auch erlaubt sei, muß wegen der fesrgesrellren 
erheblichen Defizite eine dringende Heilsnotwendigkeit für den Pöni-
tenten vorhanden sein"62. 
Wenn auch die Beichte pe r Telefon grunds:lr.dich möglich zu sein 
scheint, wird man doch die Möglichkeit einer Beichte per Internet in 
Zweifel ziehen müssen. Hierbei wäre der Vollzug des Bußsakramenres 
auf eine non-verbale Kommunikation reduzien, d.h. auf elektronische 
Briefe durch Computerpost. Kann es aber ein Sakramenr ohne das 
gesprochene Wort geben? Von theologischer Seite erheben sich gegen 
diese Möglichkeit schwerwiegende Bedenken, da das gesprochene Wort 
immer als unverzichtbarer Bestandteil eines jeden Sakramentes gesehen 
wurde. Zumindest wäre der Vollzug des Bußsakramentes per Internet 
von einer positiven Entscheidung der höchsten kirchlichen Autorität 
abhängig; denn nach c. 84 1 e lc hat allein die höchste ki rchliche Auto-
rität das Recht, zu beurteilen oder festzulegen, was zur Gültigkeit der 
einzelnen Sakramente erforderlich ist.6J 
IV. Ausblick 
Eingangs wurde auf die Auffassung hingewiesen, derzufolge jede 
Reform im Bereich des Bußsakramentes für überflüssig zu erachten ist. 
Widerlegt werden kann diese Auffassung nur, wenn zwei Sachverhalte 
nicht aus dem Blick geraten. 
Zum einen darf die Kirche nicht nur als soziales Gebi lde bestimmt 
werden, als Gesellschaft, die sich wie andere Gesellschaften in d ieser 
Welt zu behaupten und durchzuser-.len hat. Die Kirche ist in Christus 
vielmehr "das grundlegende Sakrament der Versöhnung: Zeichen und 
Werkzeug für ein versöhn res Leben der Menschen mit GOrt und unter-
61 Ebd.,S. I72f. 
62 Ebel., S. 176. 
6j Zur Problematik einer Beichte per Internet vgl. KURSAWA. Zum Sakrament 
der Versöhnung (Anm. 7), S. 258-260. 
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einander sowie mit der Schöpfung"64. Das Bußsakrament steht im 
Dienst der Versöhnung. Alle, denen dieser Dienst in besonderer Weise 
anvertraut ist, müssen auf einen fruchtbaren Vollzug des Bußsakramen-
tes nicht nur in spirituell-theologischer Hinsicht vorbereitet werden, 
sondern auch und gerade durch eine als befreiend erlebte Beichtpraxis 
an sich selbst. 
Z um anderen muß der Zusammenhang von Taufe und Bußsakra-
menr wieder deudicher erkennbar werden. Kurt Koch hat diesen 
Zusammenhang so umschrieben: "Nur wenn es der heutigen Pastoral 
ge lingt, der Melodie der christlichen Buße den Notenschlüssel der öster-
lichen Tauffreude zurückzugeben, besteht berechtigte Hoffnung, daß 
sich die gegenwärtige Not und Krise des kirchlichen Bußsakramenres in 
künftigen Segen verwandeln können"6s. In der frühen Kirche war die-
ser Zusammenhang noch bewußt. Die Taufe wurde als das Sakramenr 
zur Vergebung der Sünden gesehen, als die entscheidende Wende im 
Leben des Menschen, während die Buße als "paenitentia secunda " auf 
die Taufe zurückverwies lind die Taufgnade wiederherstellen sollre.66 
Diese Sichtweise ist durch die theologische und praktische Unrerbewer-
tung de r Taufe weithin verloren gegangen. Wo aber die Taufberufung 
durch eine vertiefte Taufvorbereitung und den Ausbau des Taufkate-
chumenats wieder stärker ins Glaubensbewußtsein zurückgeholt wird, 
da erhält auch die Buße - als lebenslange Aufgabe und verdichter im 
Bußsakrament - ein größeres Gewicht. Sie ist Rückerinnerung an die 
Taufe, Erneuerung und Vertiefung dessen, was in der Taufe geschehen 
ist. 
Das Evangelium von der Sündenvergebung durch das grenzenlose 
Erba rmen Gottes kann gleichsam als "Edelstein des christlichen Glau-
bens" bezeichnet werden.6 7 All e Reformbemühungen im Bereich des 
Bußsakramentes zielen lerltlich darauf hin, diesen Edelstein des christli-
chen Glaubens in neuer Weise zum Funkeln zu bringen. 
64 Umkehr und Versöhnung (Anm. 28), Z iff. 3.1.2, S. 25; vgl. P. KRÄMER, 
Pastorale Dienste und Ämter. Die Unrrennbarkeir der sak ramema len und recht-
lichen Dimension, in: IKZ 25 (1996), S. 5 14-522, 5 14 f. 
65 K. KOCH, Die eine Botschaft von der Versöhnung im vielfältigen Wandel des 
Bußsa kramentes (A nm. 6 ), S. 110. 
66 Vgl. R. MESSNER, Geschichtliche Bemerkungen zur Interdependenz von 
Initiation und Bußlirurgie, in: HID 48 ( 1994), S. 107-120, 109-115; 
L. GEROSA, Das Recht der Kirche, Paderborn 1995, S. 222. 
67 Vgl. K. KOCH, Menschliche Schulderfahrung und Sak rament der Buße 
(A nm. 26), S. 121. 
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BERTRAM STUBEN RAUCH 
Konsens ohne Einigkeit? 
Versöhnungshilfen im neuenrbrannren Streit um die Rechtferrigung 
Prof. Dr. Heribert ScbÜ/zeichel, Trier, zum 65. Geburtstag 
Im Februar 1997 haben der Lutherische Welrbund und der Päpstliche 
Rat zur Förderung der Einheit der Christen eine "Gemeinsame Erklä-
rung zur Rechtfertigungslehre" vorgelegt und die lehramtlichen Instan-
zen ihrer Kirchen gebeten, offi7.iell dazu Stellung zu nehmen!. Erwartet 
wurde natürlich eine positive Antwort. Denn das neue Dokument ist 
durchaus mir Stolz präsentiert worden: Endlich, so schien es, war im 
Blick auf ein kirchenrrennendes Kernrhema ein Konsens erreicht. End-
lich standen Formulierungen zu Gebote, die Karholiken und Lutheraner 
gleichermaßen ansprechen und darum den Weg zur Kircheneinheit wei-
sen würden. Und endlich sollten nicht nur Theologen, sondern Kirchen-
leitungen einen ökumenischen Impuls geben - die Gewährsleute der 
Gemeinsamen Erk lärung wollten dafür die wissenschaftliche Bürgschaft 
leisren2, 
Es liegt freilich auf der Hand, daß die Inhalte, ja selbst zentrale For-
mulierungen der Erklärung nichr von Grund auf neu sind. Denn zum 
einen haben Martin Luther und Philipp Melanchthon selbst ihre Recht-
ferrigungslehre bedeutend versöhnlicher gestalter, als es aus späterer 
Sicht der Fall zu sein schien. So ließ sich beispielsweise schon im sech-
zehnren Jahrhundert keineswegs der Gegensat'.l konstruieren, die Luthe-
raner verträten eine forensische, die Katholiken hingegen eine effektive 
Rechtferrigungsallffassung. Vielmehr bestand hir den Winenberger 
Reformator und seinen maßgeblichen Imerpreten, trotz Umerschieden 
I Vgl. HerKorr 51 (1997) 191-200; MD 48 {I 997) 34-37; im folgenden GE. 
2 Vgl. Institut für Ökumenische Forschung (Straßburg). Gemeinsame Erklä-
rung zur Rechtfenigungslehre. Ein Kommentar: epd-Dokumentation J (1998) 
21-40; zu Hinrergründen Ond zur Vorgeschichte des Papiers vgl. L. ULlRICI-I, 
Praxis und Prinzipien einer ökumenischen Hermeneutik. Dargestelli an der 
.. Gemeinsamen Erklärung wr Rechrfertigungslehre": B. S11JBENRAUCII (Hg.), 
Dem Ursprung Zukunft geben. Glaubenserkenntnis in ökumenischer Verant-
wortung (FS W. Bei nen), Freiburg-Basel-Wien 1998, 185-224. A. KLEIN, 
H. MEYFR, H. POHLMANN. H. SCIIÜ'lTE und F. G. UNTERG .... SSMAJR sprechen 
von einem " Mutationssprung" im okumenischen Dialog: DIES., Die Rechtferti-
gungsl~hre trennt die Kirchen heute nicht mehr: epd-Dokum~ntation 46 (1997) 
66. 
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in der Begründung und gewissen Unausgeglichenheiten, zwischen der 
Gerechtsprechllng und der Gerechtmachung ein deudicher Zusammen-
hangJ . Zum anderen haben die Veranrwordichen der Gemeinsamen 
Erklärung bei allem Stolz eingeräumt, daß die Grundaussagen ihres 
Dokumentes auf ökumenischen Verlautbarungen der siebziger bis frü-
hen neunziger Jahre unseres Jahrhunderts beruhen. Zu nennen sind 
unter anderen das lutherisch-ka tholische Dialogpapier "Alle unrer 
eincm Christus" von "1980 und das ökumenische Srudienprojekt " Lehr-
verurteilungen - kirchenrrcnnend?", das "1986 der Öffentlichkeit vorge-
stellt worden isrA. Bereits damals harte sich abgezeichnet - obwohl es 
auch kritische Stimmen gabS -. daß in puncto Rechtfertigung die Kir-
chen nicht länger voneinander entfernt bleiben müßten. 
Doch ich kehre zur Erklärung aus dem Jahr 1997 zurück: Aufgrund 
von Konsenspapieren aus fruheren Jahrzehnten und in Folge einer ver-
besserten Kenntnis der Theologiegeschichte des sechzehnten Jahrhun-
derts wurde im Blick auf die Rechrfertigungsfrage eine Formulierung 
vorgelegt, der keinerlei konfessionell bedingte Unsicherheit mehr anzu-
merken ist. Die zentrale Aussage findet sich umer der Nr. 15 der 
Gemeinsamen Erk lärung; sie al1(wortet auf die grundlegende Frage, wie 
der sündhafte Mensch mit dem Heiligen GOrt in Berührung komme, 
und lautet wie folgt: "Allein aus Gnade und im Glauben an die Heilstat 
Christi, nicht aufgrund unseres Verdienstes, werden wir von Gort ange-
nommen und empfangen den Heiligen Geist, der unsere Herzen erneu-
ert und uns befähigt und aufruft zu guten Werken"6. 
j Vgl. V. PFNÜR, Einig in der Rechtfertigungslehre? Die Rechtfertigungslehre 
der Confessio Augusrana (1530) und die Stellungnahme der kalhoJischen 
Konrroverstheologie zwischen 1530 und 1535 (VIEG 60), Wiesbaden 1970, 
156-18 1.398 f; vgl. hingegen den immer noch postulierten Gegensan vom Ver-
ständnis der Gnade als Qualität extra 1I0S und als qllalitas j" 'JObis: AKf, EKD, 
VELKD (Hg.), Lehrverurreilungen im Gesprach. Die ersten offiZIellen Stellung-
nahmen aus den evangelischen Kirchen in Deurschland, Göttingen 1993,32. 
<4 Vgl. H. MEYER, H. J. URBAN, L. VISCHER (Hg.), Dokumente wachsender 
übereinstImmung. Sämtliche Berichte und Konsenstexte interkonfessioneller 
Gespräche auf Welrebene 193 1-1982, Paderborn 1983,323-328; K. LEH.\iANN, 
W. PANNF.NßERG (Hg.), Lehrverurreilungen-kirchentrennend? I. Freiburg-Gör-
tingen 1986,35-75; dazu GE 3. 
5 Zu nennen ist ein Gutachten der Göttinger Theologischen Fakultät; 
vgJ. D. LANGE, überholte Verurteilungen? Die Gegensane in der Lehre von 
Rechrferligung, Abendmahl und Amt zwischen dem Konzil von Trient und der 
Reformation - damals und heute, Göttingen 1991, bes. 28-75. 
I) Es handelr sich um ein Z ital aus dem Dialogpapier "Alle unter einem 
Christus" von 1980; vgl. ebcl. Nr. 14: H. MEYER u. a. (Hg.), Dokumente wach-
sender übereinstimmung, 326. 
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Man betrachte diesen einen, kompakten Satz zunächst einmal aus 
großoptischer Perspektive: Da ziehen Werk und Person jesu Christi die 
Aufmerksamkeit auf sich. Da ist von unverdienter Gnade und vom 
Glauben die Rede. Der Mensch bleibt unfähig, sich selbst zu erlösen, 
aber der Heilige Geist wird ihm als wirkliche Gabe zugesprochen; so 
braucht niemand zu befürchten, angesichts der göttlichen Majestät als 
abgewiesener Bettler zu gelten. Bei alledem fällt auf: Rechtfertigung 
und innere Heilung verbinden sich in großer Harmonie. Mehr noch, 
Rechtfertigung und gute Werke finden sich eng miteinander verknüpft: 
Weil der Mensch im Heiligen Geist von Gott aus Gnade angenommen 
ist, kann und soll er so leben, daß sein Glaube Früchte trägt. 
Ohne Zweifel finden sich in der zentralen Aussage wesentliche 
Anliegen sowohl der protestantischen wie der katholischen Tradition 
bestätigt7 , Ich nenne nur einmal, was sich erschließt, wenn man von 
der Großoprik sozusagen zum Kleingedruckten übergeht: Dem hahe-
rischen Anliegen verpflichtet ist die Betonung der Gnade und des Glau-
bens. Es wird herausgestellt, daß jegliche Heilsinitiative von GOtt 
kommt, ohne daß der Mensch einen Anspruch auf sie hätte oder durch 
eine noch so gelungene Lebensführung seine Rettung einfordern 
könnte. Gnade kann man nur glauben und glaubend in Empfang neh-
men; verdienen läßt sie sich nicht, weder rituell noch ethisch. Das wäre 
eben Werkgerechtigkeit, das Gegenstück zum Glauben. Übrigens führt 
diese Einsicht zu einer sehr trostreichen anthropologischen Konsequenz: 
Der Mensch gilt nicht nur dann etwas, wenn er Leistungen vorweist. 
Vie lmehr: Der Mensch hat Wert, weil er glaubend vor Gott in Ansehen 
steht - trotz seiner Sünde, trotz seiner Schwachheit und angefochtenen 
Existenz. 
Damit bekundet sich ein weiterer zentraler Gedanke der luthe-
rischen Rechtfertigungslehre: Die Gerechtigkeit des Menschen bleibt 
eine iustitia aliena, eine fremde, von außen kommende Gerechtigkeit. 
Inwiefern? Der Grund liegt zum erSten in der beherrschenden Stellung 
Jesli Christi: Er allein ist der Gerechte; er ist der Heilige, der Sünden-
lose, der Sohn. Niemand kann sich anmaßen, die Gerechtigkeir Chrisri 
in einen persönlichen BesirL zu verwandeln. Durch den Akt des Glau-
bens überträgt sich die Qualität des Erlösers ausschließlich im Modus 
der Beziehung auf den Menschen. Sobald diese Beziehung einsch läft 
und die lebendige, stimulierende Begegnung von Ich und Du, von 
7 Den ökumenischen Wert der zentralen Formel würdigt aus protestantischer 
Sicht R. BRANOT, Gemeinsame Erklärung - kritische Fragen. Die .. Gemeinsame 
Erklärung zur Rcchtfertigungslchre" und Fragen zu ihrer Rezeption in den 
deutschen lutherischen Kirchen: ZThK 95 (1998) 63-102, bcs. 71-73. 
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menschlichem Ich und göttlichem Du unterbleibt, erfährt sich die Krea-
tur auf ihre Sünde zurückgeworfen und mit ihr alleingelassen. 
Aber auch die Rolle des Heiligen Geistes - und das ist das zweite -
ulHerstreicht nach Wortlaut und Intention der Gemeinsamen Erklärung 
den Gedanken von der justitia aliella. Denn der Geist ist es, der nach 
lutherischer Auffassung die Person und das Werk des allein Gerechten 
Jesus Christus an den Menschen heranträgt, so daß sich dessen Glaube 
allerern entzünden kann. In seinem Großen Katechismus schreibt der 
Winenberger Reformator: "Denn weder du noch ich könnten etwas 
von Christus wissen oder an ihn glauben und ihn zum Herrn bekom-
men, wenn es uns nicht vom Heiligen Geist durch die Predigt des Evan-
geliums angeboten und ins Herz geschenkt würde"8. Sofern aber, wozu 
sich die Gemeinsame Erklärung bekennt, der Geist dem Menschen 
geschenkt wird, so daß er ihn tatsächlich "empfängt", dann heißt das 
nicht, er könnte ihn vereinnahmen. Denn die Gabe bleibt in jedem Fall 
unendlich größer als der Empfänger oder die Empfängerin. Nur im 
Bewußtsein dieses je ,..größeren Geistes" läßt sich evangeliumsgemäß 
leben. 
Die soeben umrissenen protestantischen Anliegen widerstreiten 
nicht, so sind die Veranrworrlichen der Gemeinsamen Erklärung über-
zeugt, der katholischen Erwartung. Daß der Mensch "im Glauben" 
gerechtfertigt wird, hat seinerzeit bereits Thomas von Aquin betont, 
und niemand wäre auf den Gedanken gekommen, ihn - zumindest in 
diesem Punkt - der Häresie zu bezichtigen. Wenn man in Rechnung 
stellt, daß der Glaubcnsbegriff einiger $pätscholastiker, unter denen 
Luther gelinen hat, weitgehend intellektualistisch, kaum noch personal 
geprägt war, versteht man das Anliegen des Wittenberger Reformators 
sehr gut. Der Grundsatz sola fide sollte unter anderem davor bewahren, 
das Heil im Wissenwollen, im rationalen Anschluß an die Glaubensin-
halte, nicht in vertrauender Gorresbeziehung zu suchen. Aber noch bei 
Thomas galt die Glaubenshingabe, die prima conversio, als unabding-
bare Voraussetzung gläubigen Gehorsams und gläubiger Einsicht9. 
Katholisch am zentralen Gedanken der Gemeinsamen Erklärung ist 
auch ein gewisser effektiver Akzent. Obwohl, wie eingangs erwähnt, 
der Gegensatz von "forensisch" und "effektiv" im Blick auf die Kon-
11 Der Große Katechismus, Art. 111: BSELK Nr. 740; Wortlaut nach 
W. METZGER, Martin Lurhcr. Der große Katechismus. Die Schmalkaldischcn 
Artikel (GTB 40 1), Gütersloh 1983, 98. 
9 Vgl. O. H. PESCH, Theologie der Rechtfertigung bei Martin Luther und 
Thomas von Aquin. Versuch eines systematisch-theologischen Dialogs 
(WSAMA 4), Mainz1 1985, 719-731. 
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troverse zwischen lutherischer und altkirchlicher Theologie nicht greift, 
hat die katholische Tradition auf die Dimension der Seinsveränderllng 
besonderen Wert gelegt. Erinnen sei an den Canon Il des Tridentini· 
schen Rechtfertigllngsdekrers: ,. Wer behauptet, die Menschen würden 
allein durch die Anrechnung der Gerechtigkeit Christi gerechrfenigt, 
ohne die Gnade und Liebe, die in ihren Herzen durch den Heiligen 
Geist ausgegossen ist und ihnen einwohnt, der sei ausgeschlossen"lo. In 
der Gemeinsamen Erklärung ist der effektive Charakter der Rechrferti· 
gung und damit ein An liegen beider Seiten deurlich, aber dezent zum 
Ausdruck gebracht. Sofern von einer "Erneuerung der Herzen" die 
Rede ist, sofern betont wird, daß Christinnen und Christen den Heili-
gen Geist "empfangen" (GE 15), muß die Effektivität der im Glauben 
ergriffenen Gnade nicht mehr in Frage stehen. Glaube ist effektiv -
keine nur mentrde, sozusagen seinsirre levanre Angelegenheit. Und doch: 
Glaube kommt ohne den mentalen Vorschuß chrisrusbezogenen Ver-
trauens nicht zustande. Der Effekt geschieht im Akt gläubigen Venrau-
ens. Die katholische Tradition findet zu sich selbst, wird dieser Zus ... m-
menhang nicht länger aus ihrem Bewußtsein verdrängt. 
Nun könnte man - nach dem bisher Gesagten - der Gemeinsamen 
Erklärung nur alles Gure wünschen. Doch die Fakten sprechen eine 
andere Sprache: Das katholisch-lutherische Dokument über die Recht-
fert igung hat Staub aufgewirbelt. Man streitet darübe r. Man streitet 
primär über die Erk lärung, wegen ihr aber erneut über die Rechtferti-
gung selbst. Was als "Konsens in Grundwahrheiten bzw. Grundaussa-
gen" gepriesen wurde, scheint sich als ein "Konsens ohne Einigkeit" zu 
entpuppen. Ich möchte die Frage beiseite lassen, wer genau mit wem 
im Streit liegt. Stattdessen sei der Fortgang meiner Ausführungen an 
den Einwänden zweier prominenter evangelischer Theologen festge-
macht, die mit scharfer Kritik sowohl der katholischen wie protestanti-
schen Befürworrersch ... ft der Gemeinsamen Erklärung entgegengetreten 
sind. Es handelt sich um den in Zürich lehrenden Systematiker Illgolf 
U. Dal(erth und um den Tübinger Ordinarius Eberhard Jii"gel. 
Seide haben - sehr öffenrlichkeitswirksam - die lutherische Kirchen-
gemeinschaft davor gewarnr, dem Konsenspapier zuzustimmenl i. Und 
mehr als 150 ihrer Kolle};innen und Kollegen gaben dem Protest zusän-
10 DH 156!. 
11 Vgl. I. U. DAI.fERTI-l, Kairos der Ökumene? Die Gemeinsame Erklärung 
fühn zu neuem Nachdenken liber reformatorische Theologie: epd-Dokumen-
rarion 46 (1997) 52-58 (unter dem Titd "Ökumene am Scheideweg" in 
F.A.Z. vom 26.9.97); ich zitiere nach dem Wonlaut der epd-Dokumentation. 
E, JÜNGF.l., Um Gones willen - Klarheit! Kritische ßcmerkungen zur Verharm-
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Iiches Gewicht. Dadurch wurde immerhin erreicht, daß in weiten Krei-
sen der lutherischen Kirchengemeinschafr nicht mehr von einem ,.Kon-
sens in Grundwahrheiten" , sondern nur noch von einem .. wichtigen, 
gemeinsamen Schritt" auf diese Übereinstimmung hin gesprochen 
wird l2. Also tatsächlich ein ,.Konsens ohne Einigkeit"? Um dieser 
Frage nachzugehen und sie womöglich zu entschärfen, sind die Ein-
wände Dalferths und Ji.ingels zunächst einmal zur Kenntnis zu nehmen. 
Was bemängeln die beiden an der Gemeinsamen Erklärung? 
Dalferth und Jüngel monieren übereinstimmend: Wenn nicht sowohl 
für Lutheraner wie für Katholiken die "Rechtfertigung aus Glauben" 
das einzige Kriterium sei, Lehre und Praxis der Kirchen auf Christus 
hin zu orientieren, dann könne von einem Konsens nicht die Rede sein. 
Tatsächlich steht in der Gemeinsamen Erklärung unter der Nr. 18 zu 
lesen: .. Wenn Lutheraner die einzigartige BedeunlOg dieses Kriteriums 
(nämlich der Rechrferrigungslehre) betonen, verneinen sie nicht den 
Zusammenhang und die Bedeutung all er Glaubenswahrheiten. Wenn 
Katholiken sich von mehreren Kriterien in die Pflicht genommen sehen, 
verneinen sie nicht die besondere Funkrion der Rechtferrigungsbot-
schaft". Dalferth und jünge! sehen in dieser Auskunft den Dissens, 
nicht den Konsens dokumentiert l3 . Nähme man sie unwidersprochen 
hin, so bliehe - ihrer Meinung nach - unter dem Deckmantel von 
Einigkeit alles beim alten. Schlimmer noch: Die heiden evangelischen 
Systematiker glauben den schneidenden Ernst der lutherischen Rechtfer-
tigungslehre von katholischer Seite zwar gönnerhaft eingestanden, aber 
gerade dadurch entschärft. Und jenen lutherischen Landeskirchen, die 
der Erklärung positiv gegenüberstehen oder sie bereits ratifiziert haben, 
werfen sie vor, die katholische Seite nicht eindeutig genug auf den arti-
culus stantis et cadel1tis ecclesiae verpflichten zu wollen. 
Wie könnte man mir. dieser Kritik, die ohne Zweifel sehr ernst zu 
nehmen ist, umgehen? Bevor ein entsprechender Versuch unternommen 
wird, sind zwei Vorbemerkungen zu machen. Zunächst: Es ist offen-
sichtlich, daß sich Dalferth und jünge! in einem nZwei·Fronten·Krieg" 
befinden. Sie kritisieren eine - nach ihrem Empfinden - katholische 
losung der kriteriologischen Funktion des Rechtfertigungsartikels - aus Anlaß 
einer ökumen ischen "Gemeinsamen Erklärung zur Rechtfertigungslehre": 
ZThK 94 (1997) 394-406. 
12 GE 40; vgl. dazu die Erklärung der Arnoldshainer Konferenz in der EA.Z. 
vom 17.10.1997 oder den Brief des Vorsitzenden des Deutschen Nationalkom· 
mitees des LWB, Bischof Horst Hirschler. an die Mitgliedskirchen: epd-Doku-
mentation 3 (1998) 37. 
11 Vgl. auch R. BRANDT, Gemeinsame Erklärung - kritische Fragen, 82-86. 
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Nonchalance, aber auch die vermeintliche Unk larheit und Unentschie~ 
denheit ihrer evangelischen Kolleginnen und Kollegen, die am Doku~ 
ment mitgearbeitet haben. Sodann: Dalfenh und jüngel versehen ihre 
im großen und ganzen miteinander vergleichbare Kritik mit unter~ 
schied lichen Akzenten. Die genuin lutherische Rechtfenigungslehre 
wird ihres Erachtens in der Gemeinsamen Erklärung aus mehrerlei 
Gründen versch leiert. Ich greife aus den von ihnen angeführten Grava-
mina die mir wesentlich erscheinenden Punkte heraus: 
Während Dalferth einwendet, Rechtfertigung "allein aus Glaube" 
bleibe von der Wirksamkeit "kirchlich" bzw. "sakral" verminelter 
sak ra menta ler "Gnadengaben" unabhängig - wesha lb Lutheraner der 
diesbezüglich offeneren Position der Katholiken nicht zustimmen dürf-
ten 14, geht es Jüngel um die Exklusivität der Rechtfertigungslehre auch 
in biblischer Hinsicht: Es sei, was katholischerseits geschehen könne, 
unlauter lind fa lsch, alternative biblische Theologumena der Erlösungs-
botschaft - wie etwa den Begriff "Heiligung" - oder gar das Schrift-
prinzip selbst gegen den Rechtfertigungsgedanken auszuspielen. Auch 
alternative Vorstellungen würden sich, auf die Weise ihrer biblischen 
Verlautbarung sowie ihrer Applikation hin befragt, mit dem articu/us 
iusti(icatio"is decken. Folglich könne es auch für Katholiken keine wei-
teren Kriterien neben dem Rechtfertigungssatz - Rechtfertigung allein 
aus Glollbell- gebcn 1S • 
Ich möchte im folgenden weder auf die innerprotestantische Diskus-
sion noch auf die Gründe eingehen, die Dalfcrrh und Jüngel zu unter-
schied lichen Akzentuienmgen veran lassen; das würde zu weit fü hren. 
Es geht mir lediglich um versöhnliche Gedanken im Segment der ange-
deuteten Einwände. Daß solche Gedanken im Rahmen weniger Seiten 
nur skizziert werden können und höchstens Diskussionsanstöße, keine 
ferrigen Antworten bieten, versteht sich von selbst. Und natürlich 
wachsen meine Überlegungen aus einer katholischen Perspektive her-
aus. 
Was die Bemerkungen Dalferths in dem Arrikel der "Frankfurter 
Allgemeinen Zeitung" betrifft l6, so wird man das Gefühl nicht los, 
offene Türen einrennen zu müssen. Denn lurher und seine frühen Imer-
preten selbst haben keineswegs derart rigoros argumentiert wie der 
Züricher Systematiker: Daß die Sakramente den Glauben entzünden, ist 
in der Confessio Augusrana ohne weiteres anerkannr. Und daß die 
Kirche den Raum stellt, in dem diese Heilsmirrel wirksam sind, wird 
14 Kairos der Ökumene?, 54 f. 
Ij Um Gottes willen - Klarheit!, 401 f. 
16 Vgl. Anm. 11. 
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kein Protestant abstreiten. Darüber hat sich ein katholisch-lutherisches 
Dokument erSt vor wen igen Jahren verständigt l 7. Aber die Frage bleibt, 
o b es einen inneren, effektiven Zusammenhang zwischen Rechtferti-
gung und sakramental wirksamer Kirche gi bt. Läßt sich nämlich ein 
solcher Zusammenhang aufweisen, dann mu ß der articulus iusti(jcatio-
nis keineswegs erneut zum konfessionellen Trennbe il werden. Vielmehr 
kann die Rechtfe rtigung "aus Glauben" sowohl für Kathol iken als 
auch für Protestanten als einziges Kriterium ihres Christusbezuges gei-
ten: für Katholiken, weil der sakramenta le Kirchengedanke nicht ent-
wertet zu werden braucht, für Protestanten, weil es dann (fotz dieses 
Gedankens nicht mehrere Kri terien hei ligender Gotresnähe gibt, son-
dern eben nur ein einziges. Um dem Ko nsens Einigkeit zu geben und 
die neu formulierten GegensärL.e miteinander zu ve rsöhnen, hängt also 
Entscheidendes an der Frage, ob sich die Überzeugung von der Recht-
fertigung "a llein aus Glauben" mit den nach katholischem Verständnis 
heilsmittlerischen Instanzen "Sakrament" und "Kirche" verträgt. In 
den letzten Jahren hat es zwischen den Konfessionen auch in diesem 
Punkt AnnäheTllngen gegeben l 8. Aber wie ist dem konkreten Einwand 
Dalferths zu begegnen? 
Die lutheri sche Entschiedenheit, das Heil grundsätzlich extra nos zu 
denken, Rechtfertigung also von außen her au f den Menschen wrreten 
zu lassen - weil es sich um die iustitia aliena Jesu Christi handelt -, ist 
katholischerseits problemlos nachzuvollziehen. Glauben heißt eben 
nicht, sich Gnade verfügbar zu machen. Vie lmehr: Wer glau bt, vertraut 
auf die Gnade, die Christus selber ist, und bleibt nach ihr ausgestreckt. 
Eine alte katholische Versuchung bezüglich des sakramentalen Kirchen-
gedankens besteht darin, durch das Ineinssetzen von Chri stus und hier-
archischer Kirche einen ekklesialen Monismus zu suggerieren19. So 
etwas bleibt grundsätzlich unannehmbar; aber Protestanten ha ben 
17 Vgl. Gemei nsame römisch-katholische I evangelisch-lutherische Kommis-
sion, Kirche und Rechtfertigung. Das Verständnis der Kirche im Licht der 
Rechtfertigungslehre, Paderborn -Frankfurt 1994, 72. . 
18 Vgl. das in Anm. 17 gena nnte Dokument; zur theologischen Problemank 
S. PEMSEL-MAIER, Rechtfertigung durch Kirche? Das Verhältnis von Kirche und 
Rechtfertigu ng in Entwürfen der neueren katholischen und evangelischen Theo-
l?ßie (S[SSTh 5), Würzburg 199 1, bes. 330-381; P. HONERMANN. hat - im ~all 
elllcr Verständigung - auf einen für beide Konfessionen norwendlgen ekk lCSlal-
institutionellen ",Umkehr'- und ,ßuß'-Prozeß" aufmerksam gemacht~ Kirche 
und Rechtfe rrigung. Eine kri tische Consideratio zur .,Umkehr" und ., Buße" 
von Kirche a ls Institution: ThQ 176 (1996) 355-357, hier 357. 
I~ Vgl. J. WERßICK, Kirche. Ein ckklesiologischcr Enrwurf für Studium und 
Prax is, Frcibu rg-Basel-Wien 1994,297-302. 
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einen besonders kritischen Blick dafür. Die Geschichte der paulinischen 
Leib-Christi-Metapher zeigt, daß ihr Vorbehalt zu Recht besteht: 
Sobald die Wirksamkeit der hierarchisch-sakramemalen Kirche mit der 
Wirksamkeit Christi zusammenfällt und mithin das Subjekt "erhöhter 
Christus" mit dem Subjekt "sakramemal begabte Kirche" identisch 
scheint, ist das extra nos des Heiles nicht mehr gewahrt. Die, wie der 
Münchener evangelische Systematiker Gumher Wem sich ausdrückt, 
"exzcmrisch" erfahrba re Wirksamkeit der Gnade Gones20 wird 
geradezu in ihr Gegenteil verkehrt: Gnade wirkt mit einem Mal intra 
nos - .. unter uns" oder auch .. mit uns". Diese manchmal sehr schwer 
zu entlarvende Umschichrung führt unweigerlich zu einer ganz 
bestimmten Art von Werkgerechtigkeir: Man hat ja, was man braucht, 
um gerechtfertigt vor Gott hinzutreten. Es gilt nur zu aktivieren, was 
einem auf den Leib geschrieben stehe. 
Ein ökumenischer Kirchenbegriff, der um die rechtfertigende Rolle 
des Glaubens weiß, muß das Bewußtsein wachhalten, daß zwischen 
Christus und Kirche eine klare Differenz besteht. Das maßgebliche 
Sakrament Gottes ist Christus, und zwar er allein . Insofern setzt nicht 
die Kirche Sakramente aus sich heraus, sondern: Das Sakrament .,Chri-
stus" schafft Kirche und wirkt alle Einze lsakramente in ihr. Was trägt 
diese Einsicht zur Problem lösung bei? 
Auch das lutherische Denken ist keineswegs vor einer monistischen 
Versuchung gefeit. Nur besteht dieser Monismus nicht darin, Christus 
und die sakramenral-hierarchische Kirche miteinander zu verschmelzen. 
Es fallen viel eher Chrisrus und der einzelne Glaubende zusammen. 
Eine Art (iduzia/er Monismus entsteht. Daraus ergibt sich: Ohne eine 
Instanz, die sozusagen die Differenz zwischen Chrisrus und den einzel -
nen Glaubenden verkörpert, kommt weder das protestantische noch 
das katholische Denken aus. Eine solche Instanz muß ein objektives 
Zeichen dafür sein , daß GOtt und Mensch grundsätzlich nicht zu einer 
Subjekteinheit verschmelzen, sondern nur im Modus der Beziehung ein-
ander zugetan bleiben. Eine solche Instanz muß darum eine beziehungs-
tragende, wenngleich keine beziehungssriftende Funkrion haben. ßezie-
hungsstifrer bleibt der lebendige GOtt im Sohn und im Heiligen Geist 
allein, und im Glauben wird diese Beziehung realisierr. Doch die 
Existenz einer objektiven Instanz, die Beziehung all ererst kennrlich 
macht, weil sie die mit ihr gegebene Differenz verkörperr, verhindert 
20 G. WF.NZ, Konsens in Grundwahrheiten der Rechtfertigungslehre? Die 
.. Gemeinsame Erklärung zur Rechtfertigungslehre" des Lutherischen Weltbun-
des und des Päpstlichen Einheirsrates aus eva ngelischer Sicht: US 52 (1997) 
247 r. 
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jegliche Vereinnahmung Gones seitens des Menschen. Das aber heißt: 
Der Akt des Glaubens, der allein rechtfertigt, es aber ex/ra se tut, 
postu liert, indem er notwendig einen subjektiven Monismus vermeiden 
muß, eine objektive Differenzinstanz. Der Glaube an Christus im perso-
nalen Sinn setzt ein "Die-Kirche-Glauben" unweigerlich mir. 
Aber was meint in diesem Sinn "Kirche"? Es muß sich um eine 
Instanz. handeln, die das extra 'IOS des Heiles gerade dann zum Auf-
schein bringt, wenn sich Glaubende an Chrisrus verlieren. Ich zöge re 
nicht, diese Instanz mit Begriffen aus der Confessio Augusrana zu cha-
rakterisieren: Sie verkündet das Wort und verwaltet die EinzeIsakra-
mente - pure et recte - und tut dies, insofern würde ich über den WOrt-
laut des Augsburger Bekenntnisses hinausgehen, mit Hilfe eines zur Ver-
kündigung und zur Sakramenrenspendung beauftragten Amtes21 • Alles 
geschieht in vollständiger Abhängigkeit vom Ursakrament .. Christus". 
In die Rechtfertigungsterminologie übertragen heißt dies: Der 
Mensch wird allein im Glauben gerecht gemacht. Aber glaubend setzt 
er sich einen Gegenlibersrand, der ihn hindert, Chri stus zu vereinnah-
men. Insofern sind Glaube und Kirche zugleich gegeben: Glaube als 
rechtfert igendes Vertrauen; Kirche - nämlich sakramental verbürgte 
Verkündigung - als Ga rantie, auf die iustitia aliena Christi bezogen zu 
bleiben. 
Ich möchte abschließend mit einer zweiten zur Versöhnung ermun-
ternden Skizze auf die Kritik Eberhard JüngeIs eingehen: jüngel 
befürchtet, bestimmte biblische Theologumena könnten katholischer-
seits gegen den zentralen Rechtfertigungsgedanken ausgespielt werden. 
Er sucht deshalb zu verhindern, die in der Gemeinsamen Erklärung 
genannten "weiteren Kriterien", denen sich Katholiken verpflichtet wis-
sen wo llen22, dem Ge lnmgsbercich der Rechtfertigungslehre zu entzie-
hen. 
Darauf ist zunächst einmal zu ant\vonen: Obwohl in der Bibel die 
Nähe Gones zum Menschen als eine Neue Schöpfung, als Hei ligung, 
Befreiung oder mit Hilfe anderet Begriffe und Bilder beschrieben wird, 
kann eine Konkurrenz zum rechtfertigenden Glauben gar nicht aufkom-
men. Denn die Kategorien .,Neue Schöpfung" etc. und .. rechtfertigen-
der Glaube" sind auf je verschiedenen Ebenen angesiedelt: Während 
die Rede von der .. Neuen Schöpfung" einen Zustand bezeichnet, den 
die Beziehung zu Christus herbeiführt, gibt die .,Glaubenskategorie" 
an, wie ein solcher Zustand auf den Menschen appliziert wird. Eber-
hard Jlingel ist sich diescr Ebcnendiffercllz sicherlich bewußt, hat sie 
21 CA, Art. VII: ßSElK Nr. 13. 
22 GE 18. 
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aber in seinem Beitrag nicht deutlich markiert. Ich möchte d<lrum sein 
Anliegen aufgreifen und es dem ökumenischen Bewußtsein beider Kon· 
fessionen anempfehlen: 
Wenn es um die Frage geht, wie der Mensch mit Gott in Berührung 
kommt, kann es zum rechtfertigenden Glauben keine Alternativen 
geben2J . Gilt es aber zu beschreiben, welche Folgen der Gla ube hat und 
in welche Verfassung er den Menschen versetzt, steht ein wahres Arse· 
nal verschiedener Theologumena zur Verfügung: Gewiß ist der glau· 
bende Mensch eine .. Neue Schöpfung", gewiß ist er geheiligt und 
befreit. Luther selbst vermeidet in seinen beiden Katechismen die 
Rechtfertigungsterminologie und beschwört sta ttdessen die gnadenhaft 
gewirkte Erhöhung des Christenmenschen24 . Aber der Glaube bleibt bei 
a ll edem als der entscheidende Modus der Applikation unbestritten: Erst 
unter der Voraussetzung des Glaubens, der sozusagen wie ein Vorzei· 
ehen die Tonart des bibli schen Wortes bestimmt, entfalten di e bibli · 
schen Hymnen auf das Geschenk der Erlösung ihre Klangfülle. Es wäre 
darum auf katholischer Seite unl auter, der Gemeins:lmen Erklärung 
7.lIzusrimmen, um dann doch im Blick auf vermeintlich glaubenstmab· 
hängige Erlösungskaregorien die Rechrfertigungslehre zu relativieren. 
Damir rären sich Karholiken - obwohl es berechtigt ist, den Stell enwert 
der Rechtferrigungslehre im Kontext vor allem der paulinischen Theo· 
logie zu überdenken25 - einen schlechten Dienst: Sie würden den ga nz· 
heitlichen Glallbensbegriff des Ne uen Testaments und ihrer eige nen 
Tradition empfindlich schmälern. Als eine .. umfasse nde personale 
Selbsrliberantwortung und Sclbsrentäußerung ist der Glaube die einzig 
entsprechende Antwort auf die Selbsrenräußerung und Selbstüberanr· 
wortung Gottes in Jesus Chrisrus"26. Sämtl iche Erlösungskaregorien 
der Schrift blieben in einer merkwürdigen Weise ortlos, buchstäblich 
uto pisch, wenn sie nicht Menschen zugesagt wären, die glaubend ihre 
ga nze Existenz auf Christus gegrü ndet haben. Der Zuspruch, geheil igt 
zu sein, hinge wie ein um viele N ummern zu groß ge ratener Mantel 
übe r den Schultern von Menschen , die einen g:lnzheitlichen, den Mut 
2J Vgl. hingegen die Allssage von A. KLEIN u. a. (Anm. 2): .,Die Rechtferti-
gungsleh re wird ideologisiert, wenn sie in unbiblischer Weise verabsolutiert 
wird und alle anderen Heilsbegriffe des Neuen Testaments und des Paulus 
durch einen rechrfertigungstheologischen Vorscha ltfilter gepreßt werden"; epd· 
Dokumentation 46 (1997) 67. 
24 Darauf weist E. JONGEL 2U Recht hin: Um Gones willen - Klarheit!, 402. 
2.S So E. BISER, Das Spiegelkabinerr. Wohin führt die Rechtfertigungslehre ?: 
SrZ 123 (1998) 375-385, bes. 375 f. 
26 M. SEYßOLD, Gnade und Heil (CLH 18), Augsburg 1973,42. 
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zur Entäußerung aufbietenden Glaubensakt für unnötig halten oder gar 
verweIgern. 
Übrigens scheint mir das Stichwort "Entäußerung" für die Beschrei-
bung des rechtfertigenden Glaubens sehr hilfreich zu sein. Das hItheri-
sche sola (ides bildet sozusagen die Hohl form der Grundsätze solt/s 
Christus und sofa gratia: Weil das Entscheidende der Erlösung von 
Gon kommt - nämlich Gerechtigkeit und Liebe ,aram Deo -, muß der 
menschliche Glaube als ein reines Empfangsorgan dienen. Christinnen 
und Christen glauben nicht, um sich damit brüstend vor Gort zu ste i-
len. Ein Glaube, der sich radikal an Christus orientiert und alles von 
ihm erwartet, führt im wahrsten Sinn des Wortes zur Entäußemttg: 
Von außen, nicht von innen kommt auf den Menschen zu, was ihn 
gerecht macht. Der nach außen gerichteten, selbstvergessenen Haltung 
des Glaubenden aber entspricht das ungehinderte Wirken der Gnade. 
Diese heißt in der Gemeinsamen Erklärung Heiliger Geist, und Martin 
Luther hat sie im Großen Katechismus schlicht Heiligttng genanm27. 
Wer einen wachen Blick auf spirituelle Traditionen der Zeit vor 
Luther, etwa des Hohen Mittelalters, wirft, wird entdecken, daß das 
Bewußtsein, glaubend von sich selbst wegsehen zu müssen, um für die 
rechtfertigende Gegenwart Gottes bereitet zu sein, eine tragende Rolle 
gespielt hat. Ich nenne nur einen Namen aus dem zwölften Jahrhun-
dert: Bernhard von Clairvaux. In Bernhards Schriften gibt es Stellen, 
die sich geradezu wie Kurzformeln der reformatorischen Lehre von der 
"Rechtfertigung aus Glauben " lesen. Beispielsweise sinniert der Zister-
zienserabt in seinem Werk "Oe diligendo Deo" im Blick auf den glau-
bend und liebend auf Gott hin orientierten Menschen: "Wer ... nichts 
Eigenes mehr hat, dessen ganzer Besitz gehört GOtt; was aber Gott 
gehört, kann nicht unrein sein"28. Ich konfrontiere die Notiz Bernhards 
mir einer Aussage lutherischer Theologen unserer Tage: " Im Glauben" 
wird die Gerechtigkeit Christi menschliche Gerechtigkeit, " jedoch so, 
daß sie die Gerechtigkeit Jesu Christi bleibt: außerhalb des Menschen 
begründet (extra nos) und insofern ihm fremd (iustitia aliena)". Das 
heißt: Der "Glaubende wird in Christus versetzt, so daß dieser selbst 
das neue Sein des Sünders ist". 
Dieser Satz stammt allS einem Resümee der Göninger Theolo-
gischen Fakultät über die Rechtfertigung aus dem Jahr 1991 (die sich 
seinerzeit sehr kritisch über die Ergebnisse des Projektes " Lehrverurtei-
27 Art. 111: BSELK Nr. 740. 
28 Oe diligendo Deo 35: G. B. WINKLE.R, Bernhard von Clairvaux. Sämtliche 
Werke I, Innsbruck 1990, 135. 
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lungen - kirchentrennend?" geäußerr hat)29. Ich sehe nicht, worin er 
sich - im Blick nuf das Wesen des Glaubens als liebende Gottesbezie-
hung - von der Auffassung des mittelalterlichen Mönchs unrerscheidet. 
Ich sehe darum auch nicht, daß die Frage nach der Rechtferrigung 
allein .,aus Glauben" die Konfessionen nach wie vor trennen soll : Ohne 
einen Glauben, der sich ve rtrauensvoll nach dem Fremden lind doch so 
Nahen ausstreckt, kann niemand - ob Protestant oder Katholik - von 
Freiheit, Erlösung, Liebe oder Neuer Schöpfung reden. Meines Erach-
tens ist die Gemeinsame Erklärung einen guten Weg gegangen. Und 
wenn es wegen ihr zu einem neuen Streit gekom men ist, so zwi ngt dies 
dazu, gedanklich noch tiefer zu greifen. Aber darüber sollte man kon-
krete Schritte nicht versäumen . 
• 
29 D. LANGE (Hg.l, Überholte Verurteilungen?, 29. 
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BESPRECHUNGEN 
BEESTERMOLLER, Gerhard: Die Völkerbundsidee. leistungsfähigkeit und Grenzen der 
Kriegsächtung durch Staatssolidarität, 5(mtgan: Verlag W. Kohlhammer 1995, 
169 Seiten, geh. 69,- DM. 
Genügt zur Wahrung des Friedens die bloße Ächtung des Krieges, ohne daß die einzelnen 
Staaten zu weiteren Einschränkungen ihrer Souveränität bereit sind, sondern auf deren 
voller Beibehaltung Wert legen, da sonst ihr Selbstbestimmungsrecht verlent würde? 
Diese Philosophie lag der Konzeption des Völkerbundes nach dem Ersten Weltkrieg 
zugrunde. Nicht das fakrisehe Scheitern dieser Idee ist der Inhalt des hier zu rezensieren-
den Buches. Es ist viellllehr die Darlegung des philosophischen Hintergrunds und das 
Aufdecken ihrer prinzipiellen Schwächen. Im erSten Kapitel der Studie - einer mit insge-
samt 160 Seiten eher ungewohnt, aber auch sympathisch kunen Habilitationsschrift für 
das Fach "Christliche Gesellschaftslehre" an der Universität Freiburg werden die Vor-
stellungen Kanrs in seiner Abhandlung ~Zum ewigen Frieden" ausführlich dargelegt 
(19-93). Sie können zu Recht als die geistige Quelle der Völkerbundsidec gelten, wie sie 
vom amerikanischen Präsidenten Wilson im Ersten Weltkrieg enrwickeh wurde und kun 
danach ihre Verwirklichung gefunden hat. Den Einfluß Kanrs auf Wilson und die von 
diesem geleistete Umsetzung iSt sodann der Inhalt des zweiten Kapitels (94- 142). In 
einem drin en Kapitel (143-150) schließlich wird die Schwäche des Konzepts angespro-
chen, die vor allem darin gesehen wird, daß die einzelnen Staaten sich nicht zur Einrich-
tung eines internationalen Schiedsgerichts mit weitgehenden Rechten entschlossen haben. 
Auch die Gleichsetzung von Nation und Staat halt der Verfasser für bedenklich; damit 
würden vor allem für Länder mit ethnischen Mischgebieten, wie sie etwa derzeit auf dem 
Balkan gegeben sind, keine Lösungen geboten. 
Die Darlegung ist sehr solide; es werden wertvolle und aktuelle Hmwelse geboten und 
interessante Zusammenhänge aufgezeigt; die Sprache ist ungekünstelt und unmittelbar 
verständlich. Was nicht recht befriedigt, ist der Schluß der Arbeit oder doch zumindest 
die dafti r gewählte überschrift ("Erste überlegungen zu einem Dialog der katholischen 
Friedenslehre mit der Völkerbundsidee"); sie läßt mehr erwarten, als nachher tatsächlich 
gesagt wird. Es vermag dies freilich nur wenig den Wert des Buches zu mindern: den 
Blick geschärft zu haben für die Vorzüge und Schwächen einer Idee, die in diesem Jahr-
hundert eine mit großen Hoffnungen verbundene Realisierung gefunden hat, aber auch 
ihre Niederlage erleben mußte. Der lel"lle Grund für das Scheitern der Idee war nach 
Meinung des Verfassers eine zu extreme Vorstellung vom Freiheits- und Selbstbestim-
Inlmgsrecht der einzelnen Staaten. Nach der Lektüre drängt sich an Fragen dem Rezen· 
senten vor allem zweierlei auf: I. Ob ein Konzept, das diese Mangel vermeidet, den Frie-
den tatsächlich besser zu sichern vermag? Und 2. ob die Verhältnisse im kleinen ähnlich 
kranken können: daß eine zu starke Betonung der eigenen Freiheit und Autonomie sich 
am Ende als unfähig erweist, die zerstörerischen Kräfte und Tendenzen im Menschen _zu 
bändigen1' Helmut Weber, Trler 
BRUCH, Richnrd: Ethik und Naturrecht im deutschen Katholizismus des 18. Jahrhunderts. 
Von der Tugendelhik zur Pflichtethik. Tübingen-ßasel: A. Francke Verlag 1997, XII u. 
319 Seilen, kari., 84,- DM. 
Der im neunten Lebensjahn:ehnt stehende Autor, der sich schon früher als ein exzel· 
lenter Kenner der Geschichte der Moraltheologie erwiesen hat, legt: mit seinem neuesten 
Werk eine Arbeit vor, die hohe Anerkennung und Bewunderung verdient. Eine zentrale 
Thematik der philosophischen wie theologischen Ethik wird mit größter Sorgfalt und 
unter außergewöhnlich breiter Beachtung der entsprechenden LiICratur auf ihre geschicht-
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lichen Quellen und deren Rezeption im deutschsprachigen katholischen Raum des 
18. Jahrhunderts hin untersucht und dargestellt. Näherhin gehr es um die Auseinanderset-
zung katholischer Autoren mit der neuen Konzeption des Naturrechrs. wie sie. beginnend 
mir Grorius, In der nichrkatholischen Weh entwickelt wurde. Das Neue bestand vor 
allem darin, daß Naturrechi erslmals als eIgene Thematik behandeli wurde. ein besonde-
rer Akzent auf System und Ordnung lag und verstärkt die Sphäre des Individuums zur 
Sprache kam. 
In emem ersten Teil der Arbeil ( .. Einführung'" S. 5-54) werden w niichsr - nach einer 
kunen Schilderung der voraufgegangenen Entwicklung - die sech~ Hauptvertreter der 
neuen ausdrücklichen Naturrechtslehre vorgestellt: mir knappen biographischen Angaben 
und einer ausfuhrlichen Wiedergabe ihrer wichtigsten Ansichten. Danach bringt ein grö-
ßerer zweiter Teil, der den Titel MLiterargeschichte" trägt (S. 55-174), die Reaktion und 
Antwort von uber 40 kalholischen Autoren, gewöhnlich m chronologischer Reihenfolge, 
aber auch noch einmal aufgeteilt m sieben Abschnitte, die Jeweils unterschiedliche Arten 
der Reaknon benennen. Auch hier finden sich zu den emzelnen Autoren WIederum kune 
biographische Daten, doch das Schwergewichi lIegt erneut auf der grund lichen und minu-
liosen Schilderung der Haupigedanken des Jeweils Stellung Nehmenden. Bereirs auf diese 
Weise entsteht ein äußecsl buntes und mformarionsreiches Bild der katholischen Position 
und Posirionen. Gleichwohl fügt der Verf. noch einen ausfuhrlichen drinen Teil hinzu, in 
dem er unter dem lire! n Thematische Durchblicke" (S. 75-292) die vorgelegten Konzep-
tionen auf zehn konkrete Aspekte hll1 umersuchl und zusammengestellt, was von den ein-
zelnen Autoren speziell dazu gesagt wird; etwa zur Frage der Erkennb:ukeit, der Gewiß· 
heit, der Verpflichtung oder auch, dies sehr ausführlich, zum Problem und der Benennung 
eines lerzten Prinzips des Naturrechts. 
Die Ausfiihrungen bezeugen eine immense Kenntnis der einschlägigen Literatur; der 
Verf. hat seine Auton"n nichl nur latsächlich gelesen, sondern auch, wie so manche 
Bemerkung zeigt (so erwa S. 75 f. 88, 125 f., 129, 157), akribisch analysien und einge-
hend beurteilt. E.s müssen Jahre eines IIllensiven Sludiums dahinler stehen. Zugleich wird 
elll außergewohnliches Maß an Sorgfalt deutlich. Trott der enormen Fulle der Daten, 
Belege und Augaben scheinen so gut wie keine Fehler zu unterlaufen; man iSI immer wie-
der erstaunt, wie exakl der Verf. seinen Text dokumentiert und gestaltet. Gewiß fehlen 
Druckfehler und kleinere Unachtsamkeiten nicht völlig, sind jedoch iiußerst selten (so 
miißte es S. 155 wohl Bcned,kl Statt ier heißen statt Benjamin). Aus der Vielzahl der 
Ergebnisse sei abschließend nur zweierlei genannt. Das eine ist die Beobachtung, daß der 
wenig biblische Gehalt der Thematik im protestantischen Raum zum Rlickzug der Theo-
logen aus dieser Thematik geführl hat, so daß sich nicht zulent von daher erkliirt, daß 
das naturgesenliche Denken," der proleslamischen Theologie eine deutlich geringere 
Rolle spiel! als in der katholischen. Das andere ist der Hmweis auf die Existenz von 
Volumarismus (etwa bei PufendorO auch im Naturrechtsdenken, das gewohnlich so 
betOnt als Phänomen des Rationalismus gih. Schon dieser eher bei1.rufig aufgezeigte Sach· 
verhalt macht deutlich, wie differen7.Iert die Vorstellungen zum Naturrecht gewesen sind 
und daß Vereinfachungen im Unell daruber tunlichsl zu melden waren. 1m Aufweis eben 
dieser vielen Schatt ierungen durfte nicht zulenl der Wert dieser außer$t verdienstvollen 
Studie liegen. Ilell11U1 Weber, Trier 
GU:lXN[R, l lans: Moral im überangebot? Neue Lehräußerungen der katholischen Kirche 
zu Themen der Moral. Paderborn: Ferdinand Schöningh 1997, 120 Seiten, kart., 
24,80 DM . 
Das Fragezeichen des Titels wird uber der Lekrüre dieses sehr lesbaren Buch leins Immer 
fTllglicher; In der Reflexion am Ende der Ausfuhrongen Wird es denn auch ausdrucklich 
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negJert (vgl. S. 105 f" 115). Inhall d~r Darl~ung~n ist die Vorstellung von vier kirchen-
amtlichen Texten zur Moral, verbunden lew~il s mit ~illCm kurzen Uneil, in d~m zwar 
immer auch einige kritische Momente angesprochen werden, aber uberwi~end positive 
Aspekte d~r iew~iligen Dokumente zur Sprache komm~n. Im ~in:r.cln~n g~ht es um vier 
Texte, um die beiden offil:iellen Katechismen - um den romischen von 1992 und den 
deutschen von 1995 - sowie um die beiden Enzykliken .. Veritatis Splendor" von 1993 
und .. Evangdium vitae" von 1995; im Falle der Katechismen findet allerdings, dem The-
ma der Veröffentlichung entsprechend, nur der jeweilige .. Moralteil" Beachrung. Der 
AutOr zeigt sich wohllllend aufgeschlossen fur die Zide und Anlitgen der vier lehnexte 
und bekundet deutlich selllC Sympathie fur sie. Damit bietet er em heute bei uns eher sel-
tenes Beispiel dafilr, daß diese Texte sehr wohl .auch mit mancherlei Gewinn gelesen wer-
den kannen. Das Ziel der Darstellung selbst ist n3ch eigenen Worten des AutOrs .. kem 
Ersatz" filr die Lekture der neuen kirchlichen l...ehräußerungen, sondern eine .. Einladung" 
dazu. Helmut Weber, Trier 
GATZ, Erwin: Geschichte des Kirchlichen lebens in den deurschsprachlgen Landern sel1 
dem Ende des 18. Jahrhunderts. Band 111. Katholiken in der Minderheit. Diaspora -
Ökumenische Bewegung - MIssionsgedanke. Freiburg: Herder Verlag 1994, 317 Sei-
ten, geb., 58,- DM. 
Das hier zu besprechende Werk gehort :tU einem von Erwm Gatl. inItiierten und betreuten 
edItorischen Großpro;ekl. Dieses hat Sich zur Aufgabe gestellt, "die Entwicklung der 
deutschsprachigen katholischen Seelsorge seit dem Ende des 18. JahrhundertS" (Klappen-
text) zu untersuchen und Alltag und .. l...ebenswirklichkeit in den Gemeinden detaillitrt" 
zu behandeln (eW. ). Der vorliegende driut der auf insgesamt sechs Bande konzipitrten 
Reihe glied~rt Sich tntsprechtnd der im UntertlfCl genannten Themenfolge in drei TeIle. 
Der erste Teil (5. 43-142) widmet sich dem Thema Diaspora. Er folgt nach etnltitenden 
Oberl~ungen wm Diasporabegriff der Chronologie, beginnend nut der SituatiOn vor dtr 
Sakularisation und endend mit den EntWicklungen nach dem Zwtlten WeltkrIeg, und 
zwar in beiden deutschen Sla:lIen. Ein KapIlei beschäftigt sich darüber hinaus mll der 
inländIschen Mission in der katholischen Schweiz, cin weiteres nut den nordischen Mis-
sionen. Der zweite Teil (5. 145-212) zeichnel die Entwicklung der ökumenischen Bewt· 
gung von ihren Anfängtn in dtn zwanziger Jahren unseres Jahrhunderts bis zur G~en­
wart nach. Jewtils eigene Kapuel themallSieren den Sachverhalt für die DDR, Osttrrtlch 
und die Schweiz. Der drine Teil (5. 215-305) greift zeulich welt in die fruhe: Neuuit 
zuruck und verfolgt von dieser Zeit an zunachst in knappen Zugen und filr die Zell des 
19. und 20. Jahrhunderts dann ausfilhrllcher die Idttlle und orgamsatorische Enrwick-
lung des Missionsgedankens und der Missionsarbeu. 
Aus der Fülle der milleilenswt rttn Inhalte seien in stichwortartiger Kürze einIge Ten-
denzen her3usgehoben. Es iSI zunächst auf die wichtige Rolle der Rekonfessionalisitrung 
in der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts sowohl für die Entwicklung des Diaspora· 
bewußt5etnS wie des MlsslOnsbewußtscins unter den deutschen Katholiken hinzuweisen. 
Auffallend ist auch, wie sehr die Seelsorge Immer wieder durch demOßraphlsche EnlwJ<;k-
lungcn und die groBen Migrationen bestllnmt wurde. Jedesmal hIßg Viel davon ab, ob es 
gebng, rasch und ß('Xlbel auf die veränderte Situation zu reagieren. In diesem Zusam-
menhang muß auch der weniger bekannte Umstand Erwahnung finden, welch Wichtige 
Rolle dem amtlich gtStüfZtell Einsal'l von Laien (neben dem Einsan von PriesttTn und 
Ordensleuten) zukam, wenn krisenhafte Si tuationen groBe seelsorgliche Herausforderun-
gen an die Sttlsorge stellten (NS-Zeit; Diasporagebiete der DDR). 
Angesichts der vielen Vorzuge konnen und sollen die wentgen krllJschen Anfragen an 
den Band seine eminentcll Verdienste nicht Iß Frage SIelIen. Ein erster EIßwand bemfft 
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die Ihemarische Zusammensrelhmg. Unzweifelhaft hai leder der behandelien Gegenstande 
eine subst:lntielle Eronerung verdient, dennoch fragl sich der Leser, was eigentlich die 
gemeinsame inh:lltliche Basis der drei Themenfelder Diaspora - Ökumene - Mission ist. 
Niehl ohne weiteres durfte insbesondere die Verbindungslinie Mission - Ökumene ver· 
standlich sem. Tats.1ehlieh ist eine enge Verzahnung der drei Teile auch bei der Lektüre 
der Beitrage nicht zu erkennen. Immerhin suchl die vom Herausgeber mllverfagte Emlei· 
rung (S. 19-36) dankenswerterweise einige Zusammenhänge zwischen den verschiedenen 
Themenfeldern aufzuzeigen. Die Vielz3hl der wichtigen Informationen kann zum anderen 
nichl ganz vergessen machen, daß sie sich weil uberwiegend nicht mit der konkreten All· 
tagsexistenz der K3thotiken oder der konkreten Verankerung des MIssionsged3nkens 
oder der ökumenischen Bewegung in der Lebenswirklichkeit der Gemeinden beschaftlgen, 
was dem eingangs zitierten Anspruch der Reihe widerspricht. Im Mittelpunkt steht meist 
der institutionell organisatorische Aspekt, der sicher auch große Be3chtung verdieni . 
Alles in allem 151 mit diesem Band ein Weiterer wichtiger Baustein vorgelegt worden, 
der dazu beirrägt, die Entwicklung des katholischen Lebens Im 19. und 20. Jahrhundert 
in seinen vielfäll1gen Dimensionen besser kennenzulemen und zu verstehen. Es ist sehr zu 
wunschen, daß die folgenden B,inde rasch erscheinen, um das imponierende Werk zu 
komplettieren. Bc:rnhard Schneider, Trler 
HEINTEL, Erich: Gesammelte Abhandlungen, Bd. 5, Zur praktischen Vernunft I: Zum Be· 
griff der Freiheit. des Handelns und der Ethik, ßd. 6, Zur praktischen Vernunft 11: 
Zum Begriff der Geschichle, der 1'0lil1k und der Erziehung, Stuttgan·Bad Cannstatt: 
Friedrich Frommann Verlag - Gi.inther Holzboog 1996, zusammen 91 1 Seiten, geb. je 
98,- DM. 
Nach den beiden Banden zu Theologie und Religionsphilosophie (lThZ 105 (1996) 157-
159) liegen nun die Abhandlungen des Wiener Philosophen zur praktischen Vernunft vor. 
Damit werden eine Reihe größerer und kleinerer Arbeiten Heintels neu zugiinglich 
gemaeht, die im L:aufe von mehr als einem halben Jahrhunden emstanden. Erliche h3ben 
niehts von ihrer Aktualität verloren und verdienen in besonderer Weise gerade auch das 
Interesse des Theologen. Im 5. Band bilden die Aufsätze uber die freiheitliche Selbstbe· 
slimmung, die onlologische und transundentale Ethikbegrundung und das Theorie-Pra-
xis· Problem zusammen ('ine vorzugliche Einfuhrung in die zentralen Grundlegungsfragen 
der Erhlk. Dabei ist es d3S Anliegen Heintels, im Begriff des Menschen den ontologischen 
Ansatz der AttstOleles·Tradl tion und den transzendentalen Ansarz Kants sysrematisch 
aufeinander zu beziehen und aus diesem Bezug Ethik zu begri.inden, wobei einerseits 
Leibniz und anderer~cits Hegel eine Schli.isselrolle spielen. Das fi.ihrt zum einen zur Kritik 
an bestimmten naturrechtsethIschen Positionen, zum andern zu einer konsequemen 
Ablehnung psychologischer, soziologischer oder biologischer Reduktiomsmen, in welchen 
die eigenstandige Bedeutung der Moralilatsbewandtnis der Destruktion verfa llt. In der 
thematischen Vielfalt des 6. Bandes kommt den Abhandlungen zur Geschichtsphilosophie 
und zur Hermeneutik besondere BedeUTUng zu, darunter dem vielzitierten Aufs3n .. Wie 
es eigentlich gewesen 1st" aus 1960, der eine vorzügliche Einfuhrung in die Thematik bil· 
dei. Hervorzuheben ISI auch HeulIds Reu:nSlon zu Gadamers .. Wahrhell und Methode". 
Wie em Vermächtnis wirkt die spale Abh3ndlung "Zum Begriff des Gewissens im 
Gesamtraum der HlIm3 nität~ aus 1995. Eine Fi.ille prrignamer und zum Teil brillamer 
Skizzen bIetet der Anhang B ~Kurlgefaßtes fur Zeitungen und Zeitschri ften" mir kleinen 
Arbeiten zwischen 1957 bis 1977, welche die verschiedensten Themen der Philosophie 
behandeln, wobei der springende Punkt der FTlIgeslellung m leicht verstandlicher und 
didaktisch griffiger Welse $Ouver.lU vermllleh Wird. 
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Seide Bande bieten mitemander eine reiche und vielsemge Palette zur Thematik der 
praktischen Vernunft, WOIX'I Illan sich wie IX'I den fruheren Banden fragen kann, ob em 
solcher Grad der Vollständigkeit efstfelX'nswert war. Der philosophisch interesSlene 
Theologe begegnet in diesen Banden einem großen christlichen Philosophen, der unbeirn 
von philosophischen Moden aus der Mine der philosophia ptfennis heraus denkt. Wer 
sich auf die mcht immer leichte, aber immer gut lesbare Lekture einlaSt, Wird wichtige 
Zusammenhange neu begreifen lernen und dabei viele Anregungen und manches geistige 
Vergnügen erfahren. Arno Am:enbacher, MalOZ 
KÖRNER., Bernhard: Melchlor Cano De locis theologicis. Ein !kurag zur theologischen Er· 
kenmnislehre. Graz: StYTla Medienservice 1994. geb. 448 Seiten. OS. 590,-. 
Der Tubinger Fundamentalthcologe Max Sec:kler veröffentlichte 1987 10 der Festschrift 
fur Kardmal Raninger (Weisheit GOttes - Weisheit der Welt) den Aufsatz: Die ekldesiolo-
gische Bedelllung des Systems der Loci theologici. Erkenntnistheoretische Katholizität 
und strukturale Weisheit. Jetzt liegt zu den Loci theologici des Melchlor Cano (1509-
1560) eine TubIOger Habilnationsschrift vor, die von Seckler begleitet wurde. Das Buch 
umfaSt ein Vorwon, drei Teile. zwei Anhange. ein LiterafUrven:eiehms und ein Personen-
regiSter. Der erste Teil der Arben dient der Hinfuhrung. Es Wird die Cano-Interpretation 
in unserem Jahrhunderr besprochen, der geistes· und theologiegeschichtliche Hintergrund 
des Wirkens des Spaniers aufgezeigt und über Leben und Werke des Domllllkaners Aus· 
kunft gegeben. Der zweite und umfangreichste Teil der Ar~it ist der Darstellung und 
Imerpretation der 12 Bucher Oe locis theologicIs gewidmet, und zwar In vier Kapiteln. 
Im ersten Kapitel werden das Prooemium und das erste Buch (vgl. den Text m Anhang I) 
behandelt. 1m zweiten Kapnel werdtn die von Cano in dtn Büchcrn 11 bIS XI erlaUierrcn 
lehn theologischen Orte umersucht: dit Automat dtr Ilelllgen Schrift, dIe Automat dcr 
Überlieferungen Christi und der Apostel, die Autoritat der G~amtkircht, dIe Autorltat 
der Konzilien, die Autorittit dei Apostolischen Stuhles, die Autorität der Kirchenvater, die 
Autorität der scholaslischtn Theologen (sowi~ dtr Kanonisttn), dit narurllehc Vernunft, 
die AUloritat der Philosophtn und die AUlomat der menschlichen Geschichte. Im dnnen 
Kapitel Wird der Inhalt des 12. Buches analysien. Im Vltntn Kapitel Wird die theologi-
sche LLislung Canm gewurdlgl. Ikr drille Tell der Arbtit tragt die Oherschnft: Prolego-
mena zur weiteren RtZeprion der Lehre von den Lod thcologici. HIer werdtn vor allem 
das Schema .. I)e fontibus revelatlonis" (vgl. den Text mAnhang 11 ) fur das 11. Vatlcanum 
und die Konzilskonstirution .. Dei verbum" ausgelegt. Außerdem werdtn vierfache Optio-
ntn einer heutigen theologischtn Erkenntmslthte auf der Basis von Can05 theologischen 
Onen formulitn, nämlich ersttns für Autontdt und Tradition, dann fur Argumentation 
und die Untrennbarkeit von Verburgung und Verstthtn m der GlaubensetkenntOls, ferntr 
für erkennrillstheoretlsche Katholi~itat, den Vorrang der Heiligen Schnft und die 
bekenntillshaft·lehramtliehe GlaubensregulIerung. und endlich fur den EIOSl12 der Ver-
nunft in der Theologie und fur eme Sonderstellung dts consensus theologorum. 
Die vorgestellte Untersuchung beeindruckt durch dit sorgfäluge Analyse der Texte 
und die gtnaue Herausar~ltung dtt Imenuontn und Anllegtn des spanischen Theologen, 
durch die philosophie· und theologlegesc:hlChdlche Emordnung der theologlschen Ortt 
Canos und durch die umSichtigen Semerkungtn zum heutigen Verstandms von Kircht, 
Theologie und theologischer Erkenntnislehre. Vf. erwahnr (5. 349) den zuletzt in Lowen 
lehrtnden englischen Kontroverstheologen Thomas Stapleton (1535-1598) mit seinem 
von Cano beemflußten Werk uber die .. pnl1Clp.a fidtl doctrinaha". Dltse Schrift hielt 
Schechen fur teilweise noch bedeutender al~ Can05 De loeis theologiClS (vgl. 
H. SchützticheI, Wesen und Gegenstand der kirchlichen Lehrautontat nach Thomas 
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Stapleron. Ein Beitrag zur Geschkhte der Komroversrheologie im 16. Jahrhundert. Trier 
1966). Mir seiner Habilitationsschrift hat Vf. eindrucksvoll gezeigt, daß der Rückweg in 
die Geschichte ein anregender Weg ins wirklich Zeitgemäße (VorwOrt) sein kann. 
H. Schuneichel, Trier 
MÜLLER, Wolfgang W.: Die Gnade Christi. Eine geschichtlich-systematische Darstellung 
der Gnadentheorie M. J. Scheebens und ihrer Wirkungsgeschichte (Münchener Theo-
logische Studien. 11 . Systematische Abteilung 48. Band). EOS Verlag Erlabtei SI. Orti-
lien 1994.366 Seiten, Ln. 82,- DM. 
Diese MIlI\chener Habilitationsschrift (Gerhard L. Müller, Peter Neuner) gliedert sich in 
drei Hauptteile. Im erSlen Hauptteil wird der zeitgeschichtliche und Iheologiegeschichl-
hche Ort der Theologie Schecbens bestimmt. Als hermeneutischer Schlusse) fur diese Ein-
ordnullg gilt das Schema der belden Pole Hldentität" und ~ Wandlung". Im zweiten und 
umfangreichsten Hauptteil wird die Gnadenlehre Scheebens dargeste)!!, und zwar zuerst 
genetisch, d. h. gemaß der zeitlichen Reihenfolge der Werke .. Natur und Gnade", HDie 
Mysterien des ChristentumsH und HHandbuch katholischer Dogmatik", und dann syste-
matisch. Im drinen Haupnell wird den Wirkungen und Einflüssen Scheebens bei den 
nachfolgenden Theologen nachgegangen. Auch werden Desiderate und Postulate einer 
modernen Gnadenthcologie formuliert. Dabei wird die Gnadenlehre Scheebens als Inspi-
ralion und Korrektiy für die heutigen gnademheologischen Entwürfe herausgestellt. 
Die Arbeit hat ein ausfiJhrliches Quellen- und Lirerarurven:eichnis, aber keine Regi-
ster. Die 251 Anmerkungen sind sehr reichhaltig, und zwar hinsichtlich der angegebenen 
Literatur und hinsichtlich der zusätzlichen Informationen und Erlaurerungen. Die Arbeit 
beeindruckt durch die klare Grundkonzeption, durch die deutliche I-Ierausarbeitung der 
Anliegen und Intentionen Scheebens. durch die erhellende Emführung in das Denken und 
die Theologie des 19. Jahrhundens und durch dIe gute Kenntnis der theologischen und 
auch philosophischen Fragestellungen der Gegenwan. Bei der Interprerntion Schecbens 
spielten die Veroffentlichungen des schon verstorbenen Augsburger Religionspadagogen 
Eugen Paul eine besondere Rolle. vor allem dessen Werk: Denkweg und Denkform der 
TheologIe von M. J. Schecben. Munchen 1970. Es werden aber auch die entsprechenden 
Publikationen des Trierer Schecben-Kenners Wilhe1m Banz (t I98J) benicksichtigt und 
die yon diesem erarbeiteten Elemcmarideen des Scheebcnschen Denkens lIufgegriffen: 
Amorität, Organismus, Obcrnatur (vg!. S. 102). Im dritten Kapitel des ersten Haupmiles 
werden die Einflüsse auf die Theologie Schecbens genannt und in eigenen Paragraphen 
erlamert: Romantik, Römische Schule, Neuscholastik, Kirchenvater, Französische Theolo-
gie, Mystik und Heilige Schrift. Man 'fermißt hier die nachtridentinische Theologie, die 
nur erwahnt wird. Der wlent in LOwen lehrende englische Kollttoverstheologe Thomas 
Stapleton (1535- ) 598) pragte maßgeblich Scheebens theologische Erkenntnislehre und 
seine Ausführungen uber den l.ehrapostolat der Kirche. Vf., ein Domllikaner, bezeugt 
mit seiner wichligen Untersuchung die heutige Renaissance der Theologie des Kölner 
Dogmalikers Matthias joseph Schecben (1835-1888). H. Schuneichel, Trier 
NICOLAt DE CUSA OPERA OMNIA: Sermones Volumen XVIU3. Sermones 11 . Fasc.3 (Sermones 
XLIX-LVI). A Rudolf Ha ubst et Hermann Schnarr editi. 199652+4 Seiten Fadenhef-
tung. Kartoniert 98,- DM. 
Volumen XIX/I. Sermones IV, Fase. I (Sermones CCIV-CCXVI) A Klaus Reinhardt et 
Walter Andreas Euler editi. 199696+4 Seiten Fadenheftung. Kartoniert 128,- DM. 
Die Edition der auf vier Bände berechneten Edition der Predigten des Nikolaus von Kues 
ISt Wieder emen Schrin weitergekomme:n. Dies ist besonders zu bemerken, weil durch den 
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Tod des langjährigen und hochverdienten Herausgebers Rudolf Haubst eine tiefe, schwer 
auszufullende Lücke flir die Cusanus-Forschung entsl:lnden ist. Nun h:1t Herm:lnn 
Schnarr, bisher Mitarbeiter von Haubst, die Arbeit an einern Faszikel, den Haubst noch 
zusammen mit ihm in Angriff genommen hatte, zu Ende gefithrI. Es ist ein Teil des zwei-
ten Bandes. Außerdem hat der neue leiter der Gesamtpredigtedition, Klaus Reinhardt, 
zusammen mit Waller Andreas Euler den ersten Faszikel des vierlen Bandes erstellt. Die-
ser enthalt I)redigten aus der üit, in der Cusanus Bischof von Brixen war. Das wird auch 
der Fall sein mit allen Predigten des geplanten dritten ß.1ndes. Die ßrixener Zeit - die 
Zeit des Diözesanbischofs Cusanusl - ist die Zeit seiner reichsten Predign.itigkeir. So 
fühn gerade der von Reinhardt und Euler herausgegebene Faszikel zu dem ganz wichu-
gen Feld der Bischofspredigten des CusanU$ heran. 
Hermann Schna rr hat in den ~ Vorbemerkungen" darauf hillgewiesen, daß die Pmeno-
tanda (die jeder einzelnen Predigt einleitend vorausgestellt sind), die Textgestaltung der 
hier edierten Sermones und die Appanne von Sermo XLIX (das heißt besonders der im 
Faszikel enthaltenen ersten groBen Marienpredigt) von Rudolf Haubst mit ihm erarbeitet 
worden sind. Bedenkt mln, mit welcher Sorgfah und theologischen liefe Haubst in sei-
nem lemen großen Werk, den ~Streihügen" In die cusanische Theologie ( 1991 ) gemdc 
den mariologischen Abschnitt (430-460) gestaltet hat, so erscheint als schöne Fugung, 
daS er auch seine Arbeit an der Edllion der Predigten des Cusanus bei eillCr mariologi-
schen Predigt aus der Hand gelegt hat. Schnarr zeigt in den Vorbenlerkungen dIe 
Schwierigkeit der Datierung einzelner Predigen auf, aber auch die Sorgfalt, mit der diese 
überwunden wurden. Zunächst zu den marianischen Predigten. Der GegensatZ von Gna-
de und Unerlöstheit wird kerygmatisch beleuchtet durch den Gegensatz von ~Ave~ und 
"Wehe" (Predigt 49). In der kurzen Predigl 50 wird dann der Heilige GeISI als Spender 
des lebens der Gnade gepriesen. Die Predigt zum Fest Maria Himmelf3hrt (55) erklarl 
die Gnade eschatologisch. Sie ISt das eine Norwendige. Der Ikzug auf das Eine im neu-
platonischen Sinn trin hier zurück. Predigt 52 bIS 53 behandeln grundlegende christologi-
sche Themen: die Predigl 51 zum Palmsonntag das Königtulll Christi, die beiden Karfrei-
tagspredigten .. die Mutlerfunktion (Christi) "?ur Erlangung der Reiches GOltes~ (~gl. 
Schnarr in den Vorbemerkungen). lenterer sieht m Predigt 53 uberdies "Ansarze fur eme 
narrative Theologie" . Die soteriologischen Predigten sind sorgfältig analYSiert m dem 
bald erscheinenden Werk über die ~SoterioJogie des Nikolaus von Kues" von Albert 
Dahm. Interessant ist die Thematik von Predigt 54 zum Fest von Maria Magdalena. 
Schnarr bemerkt: .. )kr zweite Tell gleicht emem systematischen Trakral uber die Sunde." 
Interessant ist nicht nur das Thema (Cusanus hat also sehr wohl uber Sunde theologisch 
reflektiert!), sondern die Deutlichkeit, mit der hier das kerygmatische Grundanliegen 
erkennbar ist, vom Liturgischen, la vielleicht sogar vom Volkstumlichen, zu wesentlichen 
theologischen Themen durchzudrmgen. Mit Schnarr wird man sicher bedauern, daß der 
dritte Teil der Predigt nicht ausgefuhrr wurde, der uber Vergebung der Sunden handeln 
sollte. 
Wie in den bisherigen Faszikeln der Predigledition sind auch dem ersten von Klaus 
Reinhardt und Waher Andreas Euler herausgegebenen FaSZikel des vierten Bandes Vorbe-
merkungen beigefi.gt. Ähnlich wie die von Rudolf Haubst (und Hermann Schnarr) ver-
raSten Vorbemerkungen bieten sie eme glänzende Einfuhrung zu den im Faszikel Klbst 
enthaltenen Predigten. Wunschenswert ist sicher, daS nach Vollendung der Edition SJmt-
liche Vorbemerkugen 111 einem eigenen Bändchen zusammengefaSt werden, zumal sie 
jerLI recht unauffällig Jeweils auf den Innenseiten des Umschlages untergebracht smd. 
Zunachst wird zusammenfassend vorgestellt, welche Predigten der ~ie"e Band der Edi-
tion enthalten soll: die H.ilhe der Predigten, die CusanU$ m Klner Bnxenerült gehalten 
hat, und funf Predigten aus stmell romischen Jahren. Im vorliegenden FaSZikel smd Pre-
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diglen eines ziemlich kurien Zcitsbschnittes enthalten: vom Michaelstag 1456 bis zum 
Fest Epiphanie 1456. Die erste Predigt wird von Cusanus bezeichnet als sumo primus 
omnium atque fundamentahs. In ihr handelt er theologisch eindringend über die gloria 
Dei. Theologisch bohrend ist ferner eine Predigt, die Cusanus über den Sinn der christ-
lichen Verkündigung halt (207). ~Nur diejenige Verkundigung, die aus der vorn Geisl 
Christi erleuchteten Einsicht des Predigers kommt, wird die Menschen liberzeugen" (vgl. 
Vorbenlerkungen). Als Hohepunkt der Predigtreihe verstehen die Herausgeber die Epi-
phamepredigt, m der Nikolaus ~t lefe philosophlsch.theologlsche Spekulation liber Chri-
stus und GOtt als ,Wo' und als Ort aller Dinge" anstellt (Vorbemerkungen). Für den theo-
logisch imeressierten Leser werden wieder sehr hilfreich sein die Angaben einer Gliede-
rung und die Einteilung in Sinn-Abschnitte (Nummern). Die Quellenanalyse ISt wie m 
den fruheren Faszikeln nlL! groSer Gewissenhafngkeit durchgefuhn und hat wieder 7.U 
einem reichen Ergebnis gefilhrt . Erhellend {ur die Erkenmnis der Arbeitsweise des Cusa-
nus ist seine intensive Iknul7.ung der Heiligen Schrift, großer theologischer Autoren wie 
Thomas von Aquin, Meister Eckhart und anderer, aber auch von eher volktumlicher Pre-
digliteratur wie Aldobrandinus von Tuscanella und Johannes Herot!. Es wirft Licht auf 
die Tats..1che, daS Cusanus zum Teil tief theologisch predigt, ztJweilcn aber auch sehr zeit-
gebundene Auffassungen vonrägr. Die Untersuchungen von Heinrich Pauli zu den Aldo-
brandinus-Zitaten in den Predigten des Nikolaus von Kues (vgl MFCG 19, 163-182) 
zeigen an einem Punkt, wie umfangreich die Vorbereitungen für die Edition auch dieses 
Faszikels waren. Der Apparat 111 mit Querverweisen wird d.mkbar von a llen begrüßt 
werden, die tiefer in die Gedankenwelt des Cusanus eindringen wollen. 
Die lxiden neu erschLenenen Fanikel sind dLe erSten. die unter Leitung von Klaus 
Reinhardt vollendeI worden sind. Sie beweisen, daS: die Edition mit Grlindlichkeil und 
mit groSer Sachkenntnis fongefuhrt wird. Der theologische Reichtum des Inhaltes der 
Predigten zeigt von Faszikel zu Faszikel ei ndringlicher, daß Nikolaus von Kues seine Pre-
digten als Entfaltung und Darlegung sciner gts.1mten Theologie verstanden hat weit uber 
das hinaus, was in scinen berilhmten Trakraten an Theologie enthalten ist. 
Remhold Weler, Trier 
RÖSSUR, Andreas: Welche Wahrheit braucht der Mensch? Zwischen Bdiebigkell und Un-
fehlbarkeit. Stullgart: Quell Verlag 1997.254 Seiten, Pb., 29,80 DM. 
In unserer z.c: lt der postmodernen ßcheblgkelt ISt die Frage nach der Wahrheit um so 
drmghcher geworden. Ausgehend von der Unterscheidung zwischen wisscnschLl.ftlicher 
Wahrheit, Wahrheit im Bereich des Geistigen und religio~r Wahrheit 51ellt der evangeli-
sche Theologe Rossler die Frage: Welche Wahrhen braucht der Mensch? Denn, so Stell! 
er zu Recht fest, .. fur gelmgendes und erfiilhes Leben bedarf es der großen, umfas~nden, 
bleibenden Wahrheit, von der wir bereits gepackt sind, wenn wir sie suchen" (1 1). Man 
kann heute mit Rössler nicht genug d;uan erinnern, daS: die Wahrheusfrage auch in der 
Kirche unentbehrlich ist. Denn .. dIe Kirche macht sich ... unglaubwurdig, wenn sie zu 
emem weltanschaulichen Gemischtwarenladen WIrd, zu emem MLl.rkt der ßcheblgkeit, 
wo alles einen Plarz haben k~nn, bloß weil es in der Kirche Unterschlupf sucht, und wo 
es keine verbindliche Wahrheit mehr gibt" (144). Pluralismus ist hLer keine wirkliche 
Alternative. In die~m Sinne ist ernsthafter ZweLfel immer auch schon Ausdruck der 
Wahrhaftigkeit, an die Wahrheit nOlwendig gebunden ist. - Wie schon andere Schriften 
des Verfassers, so beslicht auch diese durch ihre Versundlichkeit. Sie richtet sich von 
daher immer schon an einen größeren Leserkreis. Werner Schilßler, Trier 
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STEFAN KNOBLOCH 
Glaubensgeschichten sind Lebensgeschichten 
1. ..Primum viverc, deinde philosophari" 
- so lauter eine philosophische Maxime, von der ich nicht einmal zu 
sagen weiß, wann sie aufgekommen und auf wen sie zurückzuführen 
ist. Frei übersetzt: Zuerst kommt das Leben, dann die (phi losophische) 
Reflexion, die Be-Deurung des Erlehten. Zuerst kommt die andrän-
gende, unsortierre Wirklichkeit, dann mache ich mir .,meinen Reim" 
darauf. "Sich-einen-Rcim-machen" erfaßr allragssprachlich exakt das, 
worum es hier gehr. Zufälliges, Fremdes, Ungereimtes aus dem Raum 
der Außenwelt oder der eigenen Innenwelt wird in den vorhandenen 
Erfahrungshorizonr eingesammelt und einsortiert, dem schon Bekann-
ten in gewisser Weise assimi liert, wobei es diesem Einsortierungs- bzw. 
Assimilierungsprozeß eigen ist, daß er das Fremde, Neue, Zufällige und 
Ungereimte, also das bisher so nicht Wahrgenommene, nicht in jedem 
Fall gänzlich im Raum des bisher Bekannten unterbringen und in ihn 
einordnen kann. Das Neue kann ihn überragen bzw. den Sroff des bis-
her Bekannten erweitern ... Philosophari" sagt das genannte Prinzip; 
grammatika lisch eine Passivform, die darauf verweist, daß das zuerst 
Erlebte - genauer müßte man sagen, das .. Widerfahrene" - reAektiert, 
durchgekaut, bearbeitet wird. 
Die Semiotik, das heißt die Zeichenlehre bzw. -theorie, erläutert die-
sen Sachverhalt mit H ilfe des Begriffspaares .. Signifikant-Signifikat".1 
Nach ihr .. verstehen" wir, indem wir irgenderwas irgendetwas anderem 
zuordnen, indem wir also eine Verbindung herstellen zwischen etwas 
(hingst) Wahrgenommenem und Angeeignetem (Signifikant) und erwas 
bisher nicht und jetzt neu Wahrgenommenem (Signifikat), dem wir uns 
verstehend nähern, indem wir es uns über den Signifikanten erschlie-
ßen.2 Das so Ersch lossene bzw. Verstandene wird Signifikat genannt. Es 
kommt sogar vor, daß wir a lltagssprachlich von .. signifikant" sprechen 
I Vgl. W. ENGEMANN, Vom Nutten eines semiotischen Rirardando im Kon -
zert hermeneutischer Plädoyers. Zur Bedeutung der Semiotik für eine Prak-
tisch-theologische Hermeneutik, in: D. ZILLESSEN u. a. (Hg.), Praktisch-theolo-
gische Hermeneutik. Ansäne Anregungen Aufgaben, Rheinbach-Menbach 
1991,161-179. 
2 Vgl. ebd., 164. 
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und damit den Tatbestand meinen, daß uns ein Sachverhalt über-
zeugend einleuchtet. 
Primum vivere, deinde philosophari - dieses Prinzip könnte nun 
allerdings einseitig und ungenügend ausgelegt werden, indem man 
meinte, bei dem "philosophari" gehe es um ein auf dürre Stringenz 
bedachtes intellektuell-kognitives Durchdringen der Wirk lichkeit, als 
seien hier nur Kopf und Verstand gefordert. Wichtiger ist es zu sehen, 
daß "philosophari" für eine Wirklichkeits bearbeitung und Wirklich-
keitserschließung steht, die den ganzen Menschen mir all seinen Kräften 
ins Spiel bringt, analog der biblischen Aufforderung, an Gon nicht nur 
"verkopft" zu glauben, sondern ihn mit ganzem Herzen und ganzer 
Seele, mit allen Gedanken und aller Kraft zu lieben (vgl. Mk 12,30). In 
dem Zusammenhang fällt auf, daß kirchlich-theologische Texte zwar 
oft die Eingangssätze der Pasroralkonstiturion Gaudium et spes zitieren, 
die von Freude und Hoffnung, Trailer und Angst der Menschen spre-
chen, die auch Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Jünger 
Christi sein sollten. Aber kaum einmal wird im Zusammenhang dieser 
Reklamation darüber nachgedacht, daß damit Gefühle benannt sind, 
nämlich die Gefüh le der Freude und Hoffnung, der Trauer und Angst, 
die für die Wirklichkeitserschließung von unersetzlicher Bedeutung 
sind. Mögen die Christinnen und Christen den SarL aus Gaudium et 
spes auch noch so oft im Munde führen, solange sie damit nur mental-
kognitiv die Begriffe bzw. die begriffliche Wirklichkeit von Freude und 
Hoffnung, Trauer und Angst und nicht die rea le Emotionalität dieser 
Gefühle realisieren, das heißt, solange Freude und Hoffnung, Trauer 
und Angst nicht emotional erfahren werden und nicht in ihrer emotio-
nalen Dimension zur Wirklichkeitserschließung des Lebens beitragen -
so lange sind Christinnen und Christen von der Wirk lichkeitsbear-
beitung und Wirklichkeitserschließung des "philosophari" noch weit 
enrfernt. 3 
Zweierlei wird daraus ersichtl ich: Zum einen ist innerhalb der 
These "Glaubensgeschichten sind Lebensgeschichten" der Akzent auf 
die Lebensgeschichten zu setzen. Die Aufmerksamkeit hat sich dem 
wirklichen Leben, den unsortierten und manchmal verwi rrend kompie· 
xen Erfahrungsbeständen der Menschen zuzuwenden. Zunächst also 
sind nicht Glallbensgeschichten - seien es biblische oder hagiographi-
sehe Erzählmuster - an der Reihe, sondern zunächst geht es um den 
einzelnen Menschen mit se inen Lebenserfahrungen, seiner Selbstthema-
J Vgl. G. KREPPOW, Der ratlose Mensch und sein Gon. Programm für eine 
neue Seelorge, Freiburg Basel Wien 1994,67-122. 
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tisierung und se iner Selbstsuche.4 Und das zweite: Die Bearbeitung die-
ses Lebens gelingt in dem Maße, in dem wir unsere Gefü hle fühlen, mit 
ihnen vertrautwerden, unsere Empfindungen wahrnehmen, uns tatsäch-
lich als Freuende oder Hoffende, als Trauernde oder Geängstigte erle-
ben. Darum bemüht sich - wenn ich es recht sehe - die therapeutisch 
orientierte Seelsorge, um die es vor nicht allzulanger Zeit eine relativ 
heftige Auseinandersetzung gab.s Mir geht es hier nicht darum, diese 
Auseinandersetwng nachzuzeichnen. Der die Diskussion auslösende 
Beitrag von H. Poensgen unter dem Titel .. Alles ist Fragment. Kritische 
Anfragen zu Konzepten hei lender See lsorge in der Pastoral " war dabei 
im ganzen zu unpräzise und in der Tendenz zu polemisch, um die thera-
peutisch orientierte Seelsorge ernsthaft in Verlegenheit zu bringen. Mir 
liegt vielmehr daran, auf die Bedeutung der therapeutisch orientierten 
Seelsorge in dem Punkt hinzuweisen, daß sie die Menschen an ihre 
Gefühle heranzuführen bemüht ist, ohne die - ohne die Gefühle - nicht 
wirklich an die Verarbeitung der Lebenswiderfahrnisse zu denken ist. 
2. Leben hat Priorität - so war es schon immer 
Die Betonung der Erfahrung - die sich nicht bloß dürrer gedanklicher 
Reflexion, sondern einer Wirklichkeitsbearbeitung mit Hetz und Seele 
verdankt - scheint im Zusammenhang der Frage, wie Lebensgeschich-
ten Glaubensgeschichten sein können sollen, an eine verflixte theolo-
gisch-hermeneutische Klippe zu stoßen: Im Glauben , zumal im Glauben 
an die Offenbarung, gehe es doch um die glaubende Annahme einer 
vorgegebenen Offenbarung. Diese sei der Bezugspunkt des Glaubens, 
nicht aber das eigene Leben und der mit den Jahren erworbene Lebens-
" Ich übernehme die beiden Begriffe .. Selbstthematisierung" und .. Selbstsu-
ehe" aus einem Vortrag von M. KROGGELER, PasroralsozioJogisches Institut, Sr. 
Gallen, den er im Rahmen des Sr. Arbogaster Herbsrsymposiums 1997 am 
24.0ktober 1997 zum Thema .. Individualisierung und Wertewandel und die 
Auswirkungen au f Beziehungen zur Kirche" hielt. 
j Vgl. H. POENSGEN, Alles ist Fragment. Kritische Anfragen zu Konzepten 
hei lender Seelsorge in der Pastoral, in: Theologisch-Praktische Quartalschrift 
145 (1997) 155-167; im darauffolgenden Heft 3 der Theologisch-Praktischen 
Quarta lschrift .. Seelsorge und/oder Therapie" nahmen zu den Ausführungen 
H. Poensgens Stellung: F. GRUBER, Heilwerden im Fragment. Anmerkungen zur 
hei lenden Seelsorge aus systematischer Perspektive, 227-237; J. BAUMGARTNER, 
Heilende Seelsorge - ein verkehrtes Leirwort?, 238-244; H. WAHL, "Alles ist 
Fragmenr" - aber Fragmen[e si nd nicht alles! Rückfragen eines Pastoraltheol0-
gen und Psychoanalyti kers, 245-255; P. F. SCHMJD, Hei l(ig)werden durch 
Selbstverwirklichung? Seelsorge als Herausforderung, 256-268. 
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erfahrungsschatz. Es müsse eindeutig ge lten, daß die Offenbarung vor 
dem Leben Priorität habe. 
Die darin zum Ausdruck kommende Sorge um den Bestand der 
Offenbarung hat ihre eklatanten Schwachpunkte und ist korrekcurbc-
dürftig, ja sie verfeh le und verunmöglicht geradezu die Begegnung mit 
der Offenbarung als Grundlage des Glaubcns.6 Offenbarung ise - bild-
lich gesprochen - nicht so erwas wie ein Findling aus dem Welrall bzw. 
aus einer jenseitigen Welt, den es zu konservieren, zu bewahren gilt, 
der einfach daliegt und den man besichtigen und wertschätzen kann. 
Offenbarung zie lt auf den Menschen und ist deshalb ein dialogischer 
Prozeß. Nach dem Offenbarungsverständnis des Zweiten Vatikanischen 
Konzils ist uns die Offenbarung nicht als Fixum, als fixes Datum gege-
ben, sondern nur in Form eines Prozesses zugänglich. Deshalb sagt Dei 
verbum 8: "Die(se) apostoli sche Überlieferung kennt in der Kirche 
unter dem Beisrand des Heiligen Geistes einen Fortschritt: es wächst 
das Verständnis der überlieferten Dinge und Worte durch das Nach5in-
nen und Studium der Gläubigen, die sie in ihrem Herzen erwägen 
(vgl. Lk 2, 19.5l), durch die innere Einsicht, die aus geistl icher Erfah-
rung kommt, durch die Verkündigung derer, die mit der Nachfolge zum 
Bischofsamt das sichere Charisma der Wahrheit empfangen haben; 
denn die Kirche strebt im Gang der Jahrhunderte ständig der Fülle der 
göttlichen Wahrheit entgegen, bis an ihr sich Gones Worte erfü llen." 
Der Kommentar zur Stelle hebt drei Faktoren des Verstehens der Offen-
barung bzw. der apostolischen Überlieferung hervor: a) das Nachsinnen 
und Studium der Gläubigen, b) die innere Einsicht, die aus geistlicher 
Erfahrung kommt, c) die Ichramtliche Verkündigung; letztere an dritter 
Stelle! Dem Kommentar ist der Hinweis wichtig, "daß das Voranschrei-
ren des Wortes in der Zeit der Kirche nicht einfach als eine Funktion 
der Hierarchie angesehen wird, sondern im gesamten LebensvollZllg 
der Kirche verankert erscheint. Durch ihn wird da und dorr das Unge-
sagte im Gesagten vernehmbar; die gesamte geistliche Erfahrung der 
Kirche, ihr glaubendes, betendes, liebendes Umgehen mit dem Herrn 
und seinem Wore läßt das Verstehen des Ursprünglichen wachsen und 
entbindet im Heute des Glaubens aus dem Gestern seines geschicht-
lichen Ursprungs neu das allzeit Gemeinte und doch nur in den wec.h-
selnden Zeiten und allf ihre Weise zu Verstehende." 
Diese Texte sagen alles: Das Volk Gones "strebt" der göttlichen 
Wahrheit "entgegen", es besitzt sie nicht wie einen wertvollen Findling. 
, Vgl. J. SCHMITZ, Das Verstehen und Bezeugen des .. Wortes Gottes" nach 
dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in: Trieret Theologische Zeitschrift 100 
(1991) 205-221. 
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Es nähert sich ihrem Verständnis im Lebensvollzug und aus den unter-
schiedlichen Perspektiven der wechselnden Zeiten. Das gilt aber nicht 
nur für die Weitergabe der Offenbarung, also für den Vollzug dessen, 
was wir Tradition nennen. Das gilt norwendigerweise schon für das 
erste Ergehen der Offenbarung selbst. Sie .. erging" srrenggenommen 
nicht, wie ein Dekret, sondern wurde .. erfahren". Unsere Zeit hat das 
Offenbarungsgeschehen als Erfahrungsgeschehen wiederentdeckt. Die 
bleibende, die Offenbarung erschließende Bedeutung der Erfahrung 
wird deshalb zu Recht im katholischen Prinzip der Doppelformel 
"Schrift wrd Tradition" treffend zum Ausdruck gebracht. Die Tradi-
tion, also der jeweilige Verstehensansarz der Menschen in den wech-
selnden Zeiten erschließt auf seine Weise den Schatz der Offenbarung. 
Erf3hrung ist also weder eine Gegeninstanz der Offenbarung noch der 
Tradition. In dem Zus3mmenhang gewinnt die häufige Rede in den 
Texten des Zweiten Vatikanischen Konzils von den .. Zeichen der 
Zeit"7 ihre theologische Bedeutung. Sie repräsentieren gleichsam den 
signifikanten Kontext, in dem die Offenbarung zu ihrer jeweiligen 
Bedeutung kommt. 
Es srimmt mit diesem theologischen Prinzip überein, wenn die ame-
rikanische Seelsorgebewegung vor einigen Jahrzehnten die lebenserfah-
rungen der Menschen als theologisch bedeutsame "living human docu-
menrs" gewertet hat.8 Die Erfahrungen der Menschen, das Mißlingen 
wie das Gelingen, oder wie Gaudium et spes sagt, Freude und Hoff-
nung, Trauer und Angst, sind - sofern sie denn gehoben, ins Gefühl 
und zur Sprache gebracht werden - der Stoff, aus dem die Frage nach 
der möglichen Anwesenheit Gottes in diesem Leben entsteht, eine 
Frage, die sich ihrer Wirklichkeitsbearbeitung und Wirklichkeicscr-
schließung sicherer wird, indem sie den eigenen Erfahrungsscharz bzw. 
das eigene Erfahrungschaos in Beziehung zu bringen versucht mit der 
frohen Botschaft des Evangeliums. So können Lebensgeschichten als 
(meist) fragmentierte Glaubensgeschichten identifiziert werden, die der 
Wahrheit der Offenbarung .. entgegenstreben" - ohne sie schon zur 
Gänze zu besirzen. Die fragmemierten Glaubensgeschichten sind dabei 
nicht als individuelle oder in ihrer Bündelung als kollektive Abfallpro-
dukte des Glaubens zu werten, die auszuscheiden wären, um so die kol-
lektive Rechtgläubigkeit des Gortesvolkes zu garantieren. Sie sind auf 
7 Gaudium ef spes Art. 4 und öfter. 
8 Vgl. J. SCHARFf.N8ERG, Einführung in die PastOral psychologie, Cottingen 
1985, 157; W. REBELL. Psychologisches Grundwis~n fur Theologen. Ein Hand-
buch, München 1988, 176-178. 
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dem Weg, der Wahrheit .. enrgegenzusrreben", eine norwendige Teil-
strecke des .,deposirum fidei". des Glaubens der Kirchengemeinschaft. 
der ein Glaube .,unrerwegs" ist, solange das Gorresvolk unterwegs ist. 9 
3. Die Akrualität der Lebensgeschichte des einzelnen - gerade heute 
Es mag Zei ten gegeben haben, in denen der Glaube es sich leisten 
konnre, weniger biographieorientiert zu sein als heute, in denen er über 
eine gesellscha ftlich getei lte Plausibilität verfügte, die der einze lnen 
Person kaum abverlangte, dem Glauben über die Selbsrthematisierung 
des eigenen Lebens Gestalt zu geben. Dabei verfügten auch frühere 
Gesellschaftsformationen durchaus über eine gewisse Pluralität von 
Werten, Normen und Verhaltensweisen, diese aber lagen entweder 
außerhalb der eigenen geschlossenen Gesellschaft, oder traten innerhalb 
der eigenen Gesellschaft in Minoritätskohorren auf, denen faktisch 
keine gesellschaftliche Relevanz zukam. Traf dies zum Beispiel auf die 
konfessionell geprägten Gesellschaftsräume der katholischen bzw. der 
evangelischen Bevölkerung zu, so erst recht gegenüber den außerchrist-
lichen Religionen des Judentums und des Islam, die man kaum vom 
Hörensagen kannte. Die Zeiten solcher geschlossenen bzw. bei nur 
geringer Durchlässigkeit gegeneinander abgegrenzten Gesellschaftsfor-
mationen sind vorüber. Die Gegenwarrsgesellschaft hat einen Prozeß 
der gesellschaftlichen Differenzierung hinter sich, der - was hier nicht 
im einzelnen aufgewiesen werden muß - zum Phänomen der lndill;-
dualisiertmg als Prozeß der Vergesellschaftung von Individuen ge-
führt. 1o 
Für nicht wenige ist .. Individualisierung" ein Reizwort. Sie hören 
daraus Individualismus, Egoismus, Eigennutz vor Gemeinnutz und ord-
nen deshalb .. Individualisierung" einer negativen Werreskala zu. Sie 
übersehen dabei, daß Lndividualisierung - und in ihrem Gefolge Plurali-
sierung - sozio logische Analysebegriffe sind, die darauf aufmerksam 
machen, daß das heutige breitgestreure Individualisierungsphänomen 
9 Vgl. K. RAHNER. Offizielle Glaubenslehre der Kirche und faktische Gläu-
bigkeit des Volkes, in: DERS., Sch riften zur Theologie. Band 16, Zürich Einsie-
deln Köln 1984,217-230. 
10 Vgl. zur Individua lisierungsproblematik U. BECK, Risikogesellschaft. Auf 
dem W~g in ~ine andere Moderne, Frankfurt am Main 1986; DERS., E. Beck-
G~msheim (Hg.), Riskante Freiheit~n, Frankfurt Olm Main 1994. 
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ein gesellschaftsstrukturell bed ingtes Phänomen iSt. 11 Die einzelnen 
leben nicht aus Jux lind Tollerei ihren Egoismus aus - das gibt es gege· 
benenfalls gewiß auch, aber erfaßt nicht den gesamtgesellschafrl ichen 
Befund -, sondern sind Opfer (und Täter) einer gesell schaftsbedingten 
Individual isierung, bei der sie die neue und bisher so nicht dagewesene 
Erfahrung machen, daß die Regie über ihr Leben anders als früher 
in ihre eigene Hand gelegt ist. Die Pl ura lisierung von Werten und 
Nonnen, auch von Religionen, macht deu tlich, daß der früher einmal 
gegebene "archimedische Punkt", der alles zusammenhielt, abhanden 
gekommen ist. Das bedeutet, da ß heutzutage die Selbstthematisierung 
und die Selbstsuche, mit einem Wort die Biographie, an die Stelle der 
früheren, Sicherheit gewährleistenden kollektiven Bindungen getreten 
sind. 
Es kann nicht überraschen, daß diese Individua lisierung auch auf 
das religiöse Leben durchschlägt, daß also auch Religion und Glaube 
einem Strukturwandel hin zur Indi vidualisierung unterliegen. Wenn das 
zutrifft, dann wundert es nicht, daß das rel igiöse Verhalten heute mehr 
als ein reflexiver Prozeß der Selbstsuche und Selbstrhematisierung 
erscheint denn als selbstverständliche Teilnahme an den herkömmlichen 
überbrachten kirchlichen Riten. Zumindest sollte es dann nicht wun-
dern, wenn die Christinnen und Christen heute den Umgang mit kirch-
lichen Riten (zum Beispiel der Taufe oder der Trauung) von ihrer 
Selbstsuche her deuten und sie dami t in gewisser Weise individuell neu 
definieren. 
Das alles macht deutlich, wie wichtig es heute ist, den reflexiven 
Prozessen der Selbstsuche der einzelnen in der Kirche, in der Gemeinde 
Raum zu ge ben und sie methodisch-didaktisch dabei zu begleiten, die 
eigene Lebensgeschichte mehr und mehr als Glaubensgeschichte zu 
erfahren. 
4. Ko nsequenzen für die Praxis 
Drei Plädoyers sollen zu einer konsequenten Hinwendung zu den 
Lebensgeschichten der einzelnen in der pastoralen Praxis ermutigen. Da 
ist zuerst das Plädoyer für eine erfahrungsbezogene Seelsorge. Der 
Erfahrungsstoff des Lebens ist der Stoff der Seelsorge. Nur liegt dieser 
11 Vgl. M. KROGGELER, P. VOLL, Strukturelle Individualisierung - ein Leit-
faden durchs Labyrinth der Empirie, in : A. DU8ACH/R. J. CAMPICHE (Hg.), 
Jede(t) ein Sonderfa ll ? Religion in der Schweiz. Ergebnisse einer Repräsentativ· 
befragung, Zürich Basel 1993, 17-49. 
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Stoff nicht einfach aufgefaltet da, er ist gewissermaßen in der seelsorg· 
lichen Begegnung, im seelsorglichen Gespräch zu entfalten. Der refle· 
xive Prozeß der Selbstsuche ist zu begleiten und behutsam in die Hand 
zu nehmen. Was dabei herauskommt, sind in der Regel weniger Sicher· 
heiten als vie lmehr Mutmaßungen, Vermutungen und Annahmen. Ihre 
nicht aufzulösenden Uneindeutigkeiten sind woh l in sich bereits ein 
beredter Hinweis darauf, daß Lebensgeschichten auf ihrem Grunde mit 
dem Geheimnis zu tun haben, das die christliche Gemeinde "Gon" 
nenm. Ich pädiere dafür, in der Seelsorge die Lebensgeschichten der 
Menschen ernsnunehmen, sie zu WOrt kommen zu lassen, die einzelnen 
Gesprächspartner Subjekte ihres Lebens sein zu lassen, die in der see!· 
sorglichen Begegnung aus ihrem eigenen Leben heraus immer mehr das 
entdecken können, was sie sind: unvertretbar einzelne, mit denen es 
Gon auf einmalige, kein zweites Mal sich wiederholende Weise hat. 12 
Das zweite Plädoyer gilt einer pluralismusfähige" Seelsorge, die die 
unmittelbare Folge aus dem ersten Plädoyer ist. Die erfahrungsorien. 
tierte Seelsorge wird davon Abstand nehmen, alle Begegnungen mit 
Menschen unisono über einen Kamm zu scheren. Sie wird eine hörende 
Seelsorge sein , die um die Unterschiede und Zwischentöne weiß, die 
das Leben der einze lnen mit sich bringt. Dabei ist solche Pluralität p rin · 
zipiell - vor allen auch hier möglichen Deformationen und Fehlformen 
- ein Indiz der unvertretbaren Individualität, zu der Gort die einzelne 
Person berufen hat. Wird diese Ind ividualität des Menschen vor Gott 
aber seelsorglich nicht ernsrgenommen, ist zu befü rchten, daß sie ein 
Leben lang ein ungehobener Schatz bleibt. 
Das dritte Plädoyer gilt den Erfahrungen von Frauen. 13 Natürlich 
könnte man fragen, warum es norwendig sein soll, die Erfahrungen von 
Frauen eigens zu thematisieren, wo sie doch in den heiden vorangegan· 
genen Plädoyers mitaufgehoben scheinen. Das Problem besteht exakt 
darin, daß die Erfahrungen der Frauen im kirchlichen Milieu in des 
Wortes anderer Bedeutung "aufgehoben" sind, das heißt, nicht zählen, 
nicht vorkommen, keine meinungsbildende Kraft entfa lteten. Deshalb 
12 Vgl. zum ganzen S. KN08LOOi, Praktische Theologie. Ein Lehrbuch fur 
Studium und Pasloral, Freiburg Basel Wien 1996, 161-262; DERS., Gemeinde-
On des Subjektwerdens, in: H. G. ZIEBERTZ (Hg.), Christliche Gemeinde vor 
einem neuen Jahrtausend. Strukturen Subjekte KOl1lexle, Weinheim 1997, 121-
143. 
Il Vgl. aus der umfangreichen Literatur D. STRAHMIR. STROBEL (Hg.), Vom 
Verlangen nach Heilwerden. Christologie in feminislisch-theologischer Sicht, 
Luzern 1993; A. GONTER (Hg.), Feministische Theologie und postmodernes 
Denken. Zur Iheologischen Relevanz. der GeschlechterdiHerenz, Stungart ßerlin 
Köln 1996. 
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ist dieses dritte Plädoyer eigens zu formulieren. Ihm steht eine lange 
Geschichte des Vergessens, des Oberschweigens, der Gedankenlosigkeit, 
ja der Unterdrückung entgegen, die es schwer macht, hier einfach mit 
einem Schrin an Boden gutzumachen. Feministische Theologinnen 
haben zu Recht darauf aufmerksam gemacht, daß schon die Verschriff· 
lichung der Offenbarung durchgängig aus der Perspektive der Männer 
und ihrer Welt erfolgte, die auch in der späteren Entfalrung der Glau· 
benslehre der Kirche bestimmend blieb. Hier wirkte ein ganzes Netz 
familiärer, religiöser, kultureller, wirtschaftlicher und anderer Faktoren 
zusammen. Nicht zu unterschätzen ist darin der alttestamentliche Tra-
ditionsstrang, nach welchem die Beschneidung des Mannes zum Bun-
deszeichen zwischen Jahwe und dem Volk avancierte, woraus selbstre-
dend eine Vernachlässigung der Frauen als Trägerinnen der Verheißun-
gen Gones an das Bundesvolk resultierte. Man denke nur - was aller-
dings in einem größeren Zusammenhang zu entfalten wäre - an die 
priesterschrifdiche Fixierung auf die Beschneidung des Mannes in Gen 
17, 1-21, wo im Nichtbeschnitrensein ein individueller Bundesbruch 
gesehen wi rd, der den Ausschluß dieser Person aus den Stammesgenos-
sen nach sich zieht. Was unter Fachexegeten als "Individualisierung" 
der Bundesbruchvorsrellung in der exil ischen bzw. nachexilischen Prie· 
sterschrift bezeichnet wird,'4 müßte richtiger Androz.enrrisierung der 
Bundesbruchvorstellung genannt werden, da die Frauen hier nicht in 
Berrachr gezogen sind. 
Dieser alttestamentliche Traditionsstrang trägt - neben anderem -
bis heure maßgebend dazu bei, daß Frauenerfahrungen über lange Jahr-
hunderte des Christentums hinweg als quantite negligeable nivelliert 
wurden. Das aber gereicht dem Kollektiv des Gottesvolkes sehr zum 
Schaden lind es hindert die Frauen daran, in ihren eigenen Gefühlen, in 
ihren eigenen Erfahrungen und in ihrer eigenen Sprache sich ihrer 
Lebensgeschichten als Glaubensgeschichten zu vergewissern. 
Vielleicht sind diese Plädoyers durch andere zu ergänzen - wie auch 
immer: Die umfassende Ernsrnahme der Lebensgeschichten der Frauen 
und Männer, der Alten und Jungen ist heute in der Gegenwarrser. 
fahrung der strukturell bedingten Individualisierung von weitreichender 
pastoraler Bedeutung. 
14 Nach einem Gasrvortrag von H. J. STIPP, Tübingen. in Mainz am 
7. November 1997 zum Thema .. ,Er hat meinen Bund gebrochen' (Gen 
17,14). Die Individualisierung der Bundesbruchvorstellung in der Priester-
schrift ... 
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HERIBERT WAHL 
Seelsorge in der Individualisierungs-Falle? 
Pastorale Zu-Mutungen in der Spärmodcrne l 
o Problem skizze - Pastoraltheologie als "Krisenillfcrvenrion" 
Schaut man sich gegenwärtig in der kirchlichen Landschaft, in der 
theologischen Literatur und in sozialwissenschaftlichen Kirchendiagno-
sen um, dann müssen einem die Ohren klingeln angesichts der Alarmsi -
gna le: Tradierungskrise des Glaubens, Individualisierung lind Pluralisie-
rung als Ende der" Volkskirche" • Verlust tragender Wertorientierungen, 
schwindende Relevanz der Kirchen, v.a. bei der Jugend, pastoraler Not-
stand - das sind nur einige Stichworre, mir denen die derzeitige Situa-
tion beschrieben wird. 
Angesichts dieses Krisenszenarios ist es heilsam, sich zu erinnern, 
daß die Pastora ltheologie - als eigenständiges Fach - vor gut 220 Jah-
ren auch als ,.Kriscnwissenschaft" gestartet ist. Damals mußten eine 
pastoral unzulänglich gerüstete Kirche und Theologie eine zeitgemäße 
Antwort auf die Anforderungen der Aufklärung suchen; Anforderun-
gen, die bis heute nicht im vollen Ausmaß aufgenommen worden sind. 
Daß die junge Krisenwissenschafr .. Pastoraltheologie" von Anfang an 
mit einem schweren klerikalisrischen .. Geburtsfehler" behaftet war, ist 
heute nicht das Thema; wohl aber müssen wir uns um eine gründliche 
Diagnose bemühen, um im Blick auf gegenwärtige Krisenerfahrungen 
Mittel lind Wege für eine zielführende Krisenintervention zu finden. 
$0 lade ich Sie, in der begrenzten Zeir, die zur Verfügung steht, zu 
einem Gang auf die Bühne der Pastoraltheologie ein. Das Thema habe 
ich im Titel folgendermaßen zugespirzt: .. Seelsorge in der Individualisie-
rungs-Falle? Pastorale Zu-Mutungen in der Spätmoderne" . Das Stich-
wort von der .. Falle" soll darauf aufmerksam machen, daß wir es bei 
der vielbeschworenen .. Individualisierung" mit einem höchst mehrdeu-
tigen Phänomen zu run haben. Im Blick auf die Seelsorge stehen wir 
nämlich vor einer doppelten Falle: Die eine Falle ist die reale Situation, 
die man Individua lisierung nennt. Die andere ist sozusagen eine "Denk-
I Text der Öffentlichen AntrittSvorlesung als neuer Inhaber des Lehrsruhls 
für Pastoraltheologie an der Theologischen Fakuhat Trief, gehalten am 23. 
April 1998. Der Redecharakter wurde weitgehend beibehalten. 
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falle", in die wir stürzen können, wenn wir aus dieser Situation falsche 
Schlüsse ziehen und pastoral unangemessene Wege einschlagen. Um die 
verschiedenen Zu-Mutungen, die sich daraus ergeben, ins Auge zu fas-
sen, möchte ich folgende drei Schritte mit Ihnen gehen: 
In einem ersten, längeren Teil stelle ich ein ige sozia lwissenschaft-
liche Befunde zur Situation von Religion und Glaube heute vor, die 
dem pasroraltheologischen Nachdenken einiges zumuten. Der zweite 
Teil entwickelt ein in meinen Augen wichtiges Kriterium, mit dem die 
Pastora l kritisch tmd selbstkritisch auf die gegenwärtige Lage reagieren 
kann. Dieses Kriterium lautet: Seelsorge muß pluralitätsfähig werden -
eine Zu-Mutung im doppelten Sinn des Wortes, die uns etwas abver-
langt, aber auch etwas zutraut. Im dritten Teil skizziere ich einen mög-
lichen Weg und plädiere für eine empathisch-diakonische Pastoral. Sie 
bedeutet eine weitere Zu-Mutung in diesem doppelten Sinn. 
1 Ein Situationsbild: Individualisierung in der .. Erlebnisgesellschafr" -
einige empirische Schlaglichter aus Sozialwissenschafr und Reli-
gionssoziologie 
Zunächst zum Stichwort " Individua lisierung": Für manche nahezu ein 
Zauberwort geworden, signa li siert es einen zentralen Befund unserer 
hochdifferenzierten und pluralistischen Gesellschaft. In bisher ungeahn-
rem Ausmaß sind die Menschen in ihrer Lebensführung heute auf sich 
selbst zurückgeworfen. Eines gilt es freilich vorweg zu beachten: Wenn 
man übersieht, daß es sich bei diesem Vorgang der Individualisierung 
um einen gesel lschaftlich-strukturellen Prozeß und seine Auswirkungen 
auf die Individuen handelt, dann kommt es schnell zu den vielen Miß-
verständnissen, denen dieser Begriff heute unterliegt, auch im kirch-
lichen Bereich. Man verwechselt ihn dann mit psychologischen Begrif-
fen wie " Individuation" (die bei C. G. Jung das Enrwicklungsziel der 
Se lbstfindung meint) oder mit ethisch-politischen Kategorien wie .. Indi -
vidualismus" (als Gegenbegriff zu Sozialität und Solidarität) oder -
noch fataler - moralisch abwertend mit Selbstbezogenheit, Egoismus 
und Narzißmus als verwerfl ichen Eigenschaften des modernen, gottlo-
sen Menschen. Der soziologische Begriff .. Individualisierung" meint 
dagegen jenen gesellschaftl ichen Vorgang, dem die Individuen in der 
spätmodernen Gesellschaft mehr oder weniger alle ausgesetzt sind; sie 
können sich ihm nicht ohne weiteres willentlich entziehen. Fünf Kom-
ponenten dieses Vorgangs greife ich heraus: 
1) Traditionelle Sozialbindungen verlieren an Bedeutung: Mit der 
vollen Entfaltung der nachindustriellen Gesellschaft verschwinden fr~­
here Sozialmilieus mitsamt ihren (ragenden Oriemierungen und Tradl -
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tionen. Das hat zur Folge, daß es immer weniger eine "Normalbiogra-
phie" gibt, also eine Lebensgeschichte, die von imakten kulturellen 
Werren und festen Regeln gerragen und mit vorgestanzten Lebensmu-
stern ausgestanet ist - bzw. ausgestanet wa r, wie man heute sagen 
muß, da solche traditionellen Milieus, erwa der Katholizismus, das Bür-
gertum oder die Arbeiterbewegung, weitgehend "abgeschmolzen" sind. 
2) Individualisierung breitet sich massenhaft aus: Die Dynamik der 
gesellschaftlichen Modernisierung har sich in den letzten drei Jahrzehn-
ten so rasant beschleunigt, daß Soziologen wie Ulrich Beck von einem 
gewaltigen " Individua lisierungs-Schub" sprechen.2 Natürlich hat es 
Indi viduali sierung i. S. des Autonomie-Srrebens einze lner Menschen 
oder Gruppen schon früher gegeben, von der Antike bis zur A ufk lä-
rung. Neu ist, daß minlerwei le breite Bevölkerungsschichten erfaßt 
sind; wir stehen vor einem Massen-Phänomen. 
3) Die Optionen, die Wahlmöglichkeiten, der Individuen nehmen 
zu: Während bisher se lbstverständ liche Vorgaben der Lebensplanung 
zerfallen, stehen die Menschen vor der Chance, als Einzelne für sich 
neue lebensformen und Stile zu finden. Mit der enormen Zunahme 
von Optionen sehen sie sich freilich auch zurückverwiesen auf sich 
selbst. Peter L. Berger spricht zugespirzt vom .. Zwang zur Häresie"): 
Man muß nun das auswählen, was früher durch Herkunft, Scand und 
Religion schicksa lhaft vorgezeichnet war. Damit wird aus der Normal-
biographie eine" Wahlbiographie" - eine höchst zweischneidige Erfah-
rung: Der Einzelne findet sich einerseits befreit von traditionellen Fest-
legungen seines Lebenslaufs, was Beruf, Wahl des Ehepartners usw. 
angeht. Andererseits sieht er sich zur Se lbst-Konstruktion se iner Biogra-
phie genötigt, will er sozial bestehen. 
4) Lebensformen werden plural und verunsichern das Lebensgefühl: 
Der Wegfall alter Sicherheiten fjjhrt häufig zum Verlust auch der emo-
tionalen Balance; Einsamkeit, Aggression, Zynismus und Orientierungs-
losigkeit nehmen zu. Der vor die Qual der vielen Wahlen gestellte Ein-
zelne ist verunsicherr durch die Anforderung, aus seinem Leben selber 
erwas machen zu müssen. Lebensformen geraten im Strudel der struk-
turellen Individualisierung zur "Bastei biographie" , die man sich auf 
dem Markt der gesellschaftlichen Angebote zusammenbauen muß. 
5) Auch der religiöse Bereich wird individualisiert: Der Anspruch, 
den eigenen Glauben selbstbestimmt und indiv iduell zu gestalten, greift 
2 Vgl. U. BECK; Risikogesellschaft. Auf dem Weg in eine andere Moderne, 
Frankfurt 1986. 
J Vgl. P. L. BERGER: Der Zwang zur Häresie. Religion in der pluralistischen 
Gesellschaft, Freiburg 1992. 
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in die religiöse Dimension über. Auch hier läuft also dieser doppels in· 
nige Prozeß ab: Einerseits setzt er frei vom fraglosen Übernehmen reli-
giöser Tradition, moralischer Normen und ritueller Praktiken, wie in 
"christentümlichen" Gesellschahen üblich; andererseits zwingt die ins 
Religiöse durchschlagende Individual isierung die Einzelnen dazu, sich 
ihre individuelle Religiosität aus verschiedenen Angeboten zusammen· 
zubasteln, wie einen "Fleckerlteppich" zusammenzunähen. Man spricht 
von "ßastelreligion", von "patchwork"·Religiosität. 4 
Sehr deutlich zeigt dies die Repräsenrativbefragung zur Religion der 
Schweizer Bevölkerung, 1993 veröffentlicht unter dem bezeichnenden 
Titel "Jede(r) ein Sonderfall?" Ein wichtiges Ergebnis lautet: Religion 
und Religiosität sind keineswegs aus der modernen Gesellschaft ver-
schwunden, sie unterliegen jedoch einem tiefgreifenden Wande l ihrer 
sozialen Formen und Gehalte. Die Entwicklung führt eindeutig weg 
von einer einheitlichen, konfessionell gebundenen Gestalt hin zu vie lfäl-
tigen, in sich differenzierten Formen: Eine eher "diffuse" Religiosität 
mischt überkommene volksreligiöse Elemente mit fernöstlichen Impor-
ten, esoterischen und spiritistisch·okkulten Anteilen synkretistisch 
zusammen - ganz nach Art eines bunten Fleckerlteppichs! 
Während nur noch 7 % der Bevölkerung sich als "exklusive Chri· 
seen" verstehen, fühlt sich immerhin noch ein Viertel durchaus der Kir· 
che verbunden: die "aJlgemein·re ligiösen Christen". wie die Studie sie 
nennt. Daneben aber kommt es zu einer ganz kirchenfernen "Renais· 
sance des Religiösen". Salopp gesagt: man trägt wiede r Religion - aber 
eben nicht die von den Groß-Kirchen angebotene. Die Nachfrage nach 
ihr geht zurück - zugunsten außerkirch licher, auch nicht-christlicher 
., neuer religiöser Kulturformen" .s 
Diese spätmoderne "Sehnsuchrs·Religion", wie sie genannt wird, ist 
häufig eine "vagabundierende Religiosität" ohne feste Gruppenbin-
dung. Menschen sind "erfahrungshungrig" auf der Suche nach einer 
"anderen Wirklichkeit", von der sie ihre eigenen Vorstellungen haben; 
bei Enttäuschung wechseln sie relativ rasch die Gruppe, weil ihr "Sinn-
bedarf von den einze lnen Ineureligiösen] Kulten nur kurzfristig erfüllt 
wird. "6 Institutionell gesehen wird Religion also "unsichtbarer" (wie 
Thomas Luckmann schon 1967 feststellte). Dieses schillernde Phäno· 
ruen sollte uns vor vorschne llem Jubel bewahren. Nach der mißlunge-
4 Das Wechselspiel von Verlust haltgebender Orienrierung und Auswählen-
Können, von Freisetzlmg und Selber-Wählen-Müssen wirkt sich besonders in 
den jüngeren Generationen aus. 
5 Vgl. M. WlDl: Sehnsuchtsreligion. Neue Religiöse Kuhurformen als Her-
ausforderung für die Praxis der Kirchen, Frankfurt/M. u. 3. 1994. 
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nen "Entzauberung der Welt" (Max Weber) nun ihre religiös·nllminose 
"Wiederverzauberung" emphatisch zu begrüßen, nach dem Motto 
"eine neue Chance für die Religion" - und damit für die Kirche: Das 
könnre sich als kurzsichtig und zweischneidig erweisen.7 
Die .. Ganzheitlichkeit", die hier propagiere wird, setzt auf einen 
lebensweIrlichen Subjektivismus ohne institutionelle Bindung. Ein ncues 
"kultisches Milieu" greift kommerziell und flexibel die Alltagsprobleme 
der Menschen auf lind bietet gezielt Lösungen für persönliche Sinnfra-
gcn an - abseits der Kirchcn. 8 Offensichtlich wird hier inrensiv nach 
tragendem .. Lebenswisseo" gesucht. Was kann pastorale Praxis dem 
enrgegensetzen? An dieser Stelle nur so viel: 
1) Wenn wir die Kennzeichen der "unsichtbaren Religion" und 
ihrer neuen "kultischen Milieus" zur Kenntnis nehmen, sollten wir 
zwei denkbare Fallen vermeiden: Ziel des kirchlichen Handelns kann 
weder modische Anpassung sein, um auf diesem Markt mitbieten zu 
können; noch kann es darum gehen, jede Kommunikation mit solchen 
Menschen und Gruppen zu verweigern oder sie abzuwerten. 
2) Als positive Antwort wäre eine kommunikative "AlltagsseeJ-
sorge"9 zu fördern, die nicht nur die großen Transzendenzbedürfnisse 
und die lerzten Fragen der Menschen aufnimmt, sondern auch ihre 
ganz alltäglichen Sorgen und religiösen Bedürfnisse - einschließlich der 
uns vielleicht magisch anmurenden Lösungsversuche. 1o 
3) Wenn in den neuen religiös-spirituellen Bewegungen die subjek-
tive Erfahrung so entscheidend ist, sollten wir gerade dieses Element, 
das in unserer Kirche so lange ängstlich ausgeblendet war, pastoral ent-
schieden fördern und als genuin christliche Zielser-.lUng ausweisen. 
Wenn der Rang persönlicher Erfahrung nicht gegen kirchliche Bevor· 
, Vgl. H. KNOBLAUCH: Das unsichtbare neue Zeitalrer ... New Age", privati-
sierre Religion und kultisches Milieu, in: Kölner Zs.f.Soziol. u Sozialps)'chol. 
41 (1989) 504-525, hier: 518. 
7 Vgl. dazu D. KAMPERlC. WULF (Hg.): Das Heilige. Seine Spur in der 
Moderne, Frankfurt 1987, v.a. 1-30,368-386. 
fI Vgl. KNOBLAUCH (1989) 520 f. 
') Vgl. H . LUTHER: Reljgion und Alltag. Bausteine zu einer Praktischen Theo· 
logie des Subjekts, Sturrgan 1992. 
10 Es ginge um eine Pastoral, die beispiel weise Sakramente nicht feilbietet, sie 
aber im Raum einer Gemeinde - ohne Angst vor Identitittsverlust - so zwang-
los anbietet, daß auch Menschen, die sich nichr zur Kerngemeinde zählen, den 
alternativen Lebenshorizonr des Glaubens überzeugend mit-erfahren kÖnnen.-
Zum Dilemma .. Ausverkauf" oder "Rigorismus" in der Sakramentenpastoral 
vgl. auch W. FORST/I. BAUMGARTNER: Leben retten. Was Seelsorge zukunftsfä-
hig macht, München 1990, 81-88. 
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mundung mühsam erkämpft werden muß, dann kommt es nicht zu 
einem "Subjektivismus", der sich privatistisch abkapselt; stattdessen 
kann eine Glaubensgestalt entstehen, die in der Lebenswelt und Erfah-
rung der Menschen verankert ist und zugleich Verbindlichkeit und Soli-
darität mit anderen einschließt. 
Damit bin ich bei einem zweiten zentralen Merkmal unserer Situa-
tion: der sich zuspitzenden Spannung zwischen Arbeitsgesellschaft und 
"Erlebnisgesellschaft" . Einerseits entwickeln wir uns zu einer 2/3-
Gesellschaft" derer, die über Arbeit bzw. Einkommen verfügen. Ande-
rerseits deckt der Kulrursoziologe Ger.hard Schulze auf, daß wir zuneh-
mend in einer .. Erlebnisgese//schaft" leben, deren Motto, ja hnperativ 
lautet: .. Erlebe dein Leben!"12 
Letztlich zählt hier nur der innere Erlebniswert dessen, was ich aus 
dem Überangebot der Alternativen auswähle - vom Konsumartikel 
(welche Brotsorte schmeckt mir?) über die Wahl meiner Lebensform 
(will ich heiraten, Kinder haben, Single sein?) bis hin zur Religion: 
Auch die .. hat" man nicht mehr einfach .. von der Wiege bis zur 
Bahre", sondern man fragt: Was bringt mir Religion? Ermöglicht sie 
ein erfüllteres Leben, schenkt sie Sicherheit in bedrohlichen Bereichen 
meiner Exisrenz wie Krankheit, Leid, Tod, eröffnet sie Zugänge zum 
Jenseitigen oder Übersinnlichen? Solche religiösen Fragen - das nur als 
Zwischenbemerkung - spielen in Schulzes empirischer Untersuchung 
zum .. Projekt des schönen Lebens" keine Rolle; sie rauchen allenfalls 
noch auf beim Blick zurück auf längst vergangene Verhältnisse. 
Natürlich ist die Theorie der Erlebnisgesellschaft nur beschränkt 
aussagekräftig. Sie schaut allein auf die erlebnismäßige "Binnenorientie-
rung" der Menschen - ein zudem höchst fragwürdiger Begriff, denn er 
suggeriert, das subjektive Auswäh len wäre von innen gesteuert. Das 
aber verdeckt die krasse Außenlenkung, die hier am Werk ist! Diese 
Theorie, verstanden nicht als Gegenthese zur Individualisierung, son-
dern als Ergänzung, zeigt uns jedoch - positiv wie negativ - deutlicher 
deren Kehrseiten, auf die wir pastoraltheologisch zu achten haben: 
t) Traditionelle Bindungen, so sahen wir, nehmen zwar ab - doch 
zugleich bilden sich neue Formen der Vergesellschaftung heraus: regio-
nale, nicht mehr rein ortsgebundene Milieus und soziale "Szenen". 
Indem sich die Einzelnen ihre Kontakte, Lokalitäten und Lebensstile 
I1 Sozi al wissenschaftlich genauer wäre von einer "Vier-Viertel-Gesellschaft" 
zu reden; vgJ. M. VESTER u. a.: Soziale Milieus im gesellschaftlichen Struktur-
wandel. Zwischen Integration und Ausgrenzung, Köln 1993. 
12 G. SCHUtZE: Die Erlebnisgesellschafr. Kultursoziologie der Gegenwart, 
FrankfurtlNew York 21992. 
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selber aussuchen, sinkt aber nicht norwendig die Verbindlichkeit sozia-
ler Strukturen überhaupt. 13 
Wir dürfen also nicht unbesehen kulturpessimistisch von sozialer 
Kälte, vom Ende der Solidarität reden; auch hier ändern sich die For-
men, wie die moderne .. Netzwerkforschung" aufweist''', erwa zur 
ehrenamdichen Arbeit, in der sich heure immerhin '16 Millionen Deur-
sche engagieren: Die vielgescholrenen .. Ichlinge" .. suchen [alsoJ 
Gemeinschaft" - allerdings weniger bei Großorganisationen wie Kir-
chen, Parteien und Verbänden, sondern selbstbesrimmt, zeitlich über-
schaubar, in befristeten Projekten wollen sie als Person gefordert wer-
den, Spaß haben und Anerkennung finden, wie es jüngst in einem 
Bericht der Süddeutschen Zeitung zur .. Zukunft der Bürgerarbeit" 
hieß.'s 
In den neuen ßeziehungsmustcrn solcher Gruppen und Netzwerke 
steckt also ein hohes Potential an solidarischen und kommunitären Ver-
knüpfungen - und das Soziologen-Wort ,.kommunitär" erinnert uns 
zurecht an die konziliare .. communio"-Vorstellung von Kirche und 
Gemeinde. Wenn wir dieses ekk lesiale Leitwort auch sozialpsycholo-
gisch genaue r verorten, gerät es weniger in die Gefahr, die ihm gegen-
wärtig droht: daß es nämlich zur ideologischen Phrase verkommt, die 
von keiner Wirklichkeit gedeckt ist. 
Müßte Seelsorge nicht ihrerseits an solchen .. communio-Netzwer-
ken" des Glaubens mitarbeiten? Sie darf dann nicht ignorieren, daß 
sich - bedingt durch die enorme Mobilität - die Bedeutung lokaler 
Gemeinschaften rasant verändert. Der Soziologe Anthony Giddens16 
spricht anschaulich von der zunehmenden .. Entbettlmg" der Menschen 
aus rein örtlichen Milieus. Wenn Pastoral die neuen Lebensräume errei-
chen und in ihnen zu einer personalen "Rückbemmg" beitragen will , 
muß sie sich von flächendeckenden, allein orrsgcbundenen Konzepten 
lösen und zu einet srärker taumbezogenen, lebenswelrlichen Seelsorge 
werden - freilich auf der Basis einer lebendigen "Kirche am Orr".17 
IJ Die neue Selbs(bindung kann nach Schulze sogar "größere normative Kraft 
entfahen als der Zwang drr Vrrhalrnisse." Vgl. SCHULZF (1992) 76. 
14 Vgl. H. KEUPplB. ROHRLE (Hg.): Soziale Netzwerke, hankfurt-New York 
1987; ferner H. KEUPP (Hg.): Zugange zum Subjekt. Perspektiven einer reflrxi-
yen Sozialpsychologie. Frankfurt 1994. 
IS Süddeutsche Zeitung Nr. 79 (4.15.4.1998) S. 57: M. HOCH: "Das neue 
Amt, das Ehre macht". 
16 Vgl. dazu die von A. GIDDENS beschriebenen sozialen nEntbetrungs"-Pro-
zesse und seine Ideen zur .. Ruck bettung": Die Konsequenzen der Moderne, 
Frankfurt 1995. 
11 Vg1. H. UNDNER: Kirche am Ort. Eine Gemeindetheorie. Sturtgan 1994. 
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2) Zweite Kehrseite: Mit zunehmenden Wahlmöglichkeiten und Em-
scheidungszwängen wächst auch der Orientierungsbedarf und damit 
eine Bereitschaft zu Konformität: Verunsichert lehnt man sich an vorge-
fertigte ethische und ästhetische Muster an. Diese kollekriven Anteile 
sind fre ilich kaum bewußt; man lebt in einer weitgehend unbewußten 
gemeinsamen Welt. Das dürfte ebenso für religiöse Muster gelten, die 
Sicherheit durch Anpassung und Anlehnung versprechen, seien es fun-
damentalistische oder modisch-neureligiöse. Unsere Pastoral muß diese 
Konformitätsfallen meiden helfen lind beim kritischen Bewußtmachen 
solcher unbcwußter Lebensmllster und Anpassungszwänge mitwirken. 
3) Ober der Erlebnisgesellschafr und ihrem .,Projekt des schönen 
Lebens" dürfen wir nicht die tiefreichenden Gefährdungen und Risiken 
übersehen, auf die Beck und andere hinweisen: Verschärfung sozialer 
Ungleichheit durch Armut und Arbeitslosigkeit, massive Rückkehr von 
Nationa li smus und Fremdenfeindlichkeit ins öffentliche Leben - all dies 
weist auf tiefe Ambivalenzen des veränderten Alltagslebens hin, denen 
sich breite Schichten immer weniger gewachsen fühlen. Der Traum von 
der Teilhabe aller am wachsenden Angebot materieller lind sozia ler 
Güter weicht der Angst vor dem .. AbrUfschen". Die a lles prägende 
Ordnung des Konsums - von Pasolini treffend als .,consumismo" kari-
kiert - erweist sich als immer brüchiger. 
In diesem Kontext findet Seelsorge statt, und vor dem Hintergrund 
dieser Umbrüche haben wir die Forderung nach Subjektwerdung zu 
sehen und zu buchstabieren - nach Subjektwerdung der Einzelnen wie 
auch der Gemeinden. Dieses Ziel wird um so dringlicher, je stärker es 
durch die Individualisie rung bedroht ist. Sie führr ja - wie wir gesehen 
haben - keineswegs zur Ich-Stärkung, sondern zur sozia len Angleichung 
und Nivellierung der Lebensformen: 
Nachdem der gemeinsame Horizont überkommener Werte wegge-
brochen ist, entsteht kein Vakuum. Vielmehr bilden sich neue, relativ 
homogene sozia le Milieus heraus. Deutlich nach Bildungsgrad und 
Alter, fundamentaler Sinnorientierung und Lebensstil unterschieden, 
fächern sie sich in Großgruppen aus, die ganz auf das jeweils eigene, 
milieuspezifische "Erleben" konzentrierr sind. Schulze stellt fünf ver-
schiedene Milieus heraus: das Niveaumilieu, das Integrations-, das Har-
monie-, das Selbstverwirklichungs- und das Unterha lrungsmi lieu. 18 Ich 
zähle sie nur auf, um ihre jeweilige Orientierung anzudeuten und zu 
fragen: Sind sie - mehr oder weniger stark - auch quer durch unsere 
18 Vgl. SCHULZE (1992) 277-330. 
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Gemeinden und kirchlichen Gruppierungen anzutreffen? Oder sind 
dorr überhaupt nur einige dieser Milieus verrreten? 
Als Faustregel darf man davon ausgehen, daß in herkömmlichen 
Pfarrgemeinden Menschen aus dem "Harmoniemilieu" zu finden sind 
(hier wird die soziale Wirklichkeit als bedroh lich erlebt und daher Har-
monie und Geborgenheit in den eigenen vier Wänden gesucht); ferner 
ist das .,Niveaumilieu" vertreten (hier ist die hierarchische Ordnung 
und der soziale Rang äußerst wichtig) sowie das .. Integrationsmilieu" 
(hier geht es um Anpassung an das, was als gesellschaftlich konform 
gilt). Diese drei Milieus finden sich vorwiegend bei den über 40~Jähri~ 
gen. 
Kaum eine Heimat in der Kirche dürften die restlichen bei den 
Milieus der jüngeren Generation unrer 40 finden: das .. Selbsrverwirk~ 
lichungsmilieu" (hier wird der .. innere Kern" des Selbst und seine Ent~ 
wicklung als höchster Werr gepflegt) sowie das .. Umerhaltungsmilieu" 
(hier orientiert man sich an momentanen Bedürfnissen und strebt nach 
ständig neuer Stimulation durch starke Erlebnisreize). Angesichts dessen 
müssen wir also sorgfältig überlegen, wie differenziert das Ziel "Sllb-
jektwerdung" der einzelnen wie der Gemeinden anzugehen ist. - Als 
Ergebnis des Überblicks zur Gegenwarrssituarion halte ich 4 Punkte 
feS(: 
'I) "Individualisierung" darf nicht pauschal als individualistische 
Selbsrvergörzung des um sich selbst kreisenden "lchlings" verdammt 
werden; sie sre llt den soziokulturellen Rahmen dar, in dem Menschen 
heure ihre Biographie gestalten, ihre Identität finden und ihren GI311ben 
wählen und entwickeln können - und müssen. In diesem Rahmen fin-
der Seelsorge starr. 
2) Mit dem Abschmelzen stützender .. Milieus" nehmen die Aus-
wahl-Zwänge zu, die dem Einzelnen für die Gestaltung seines Lebens 
und seines Glaubens auferlegt werden. Die gestellte Aufgabe wird für 
die Subjekte anspruchsvoller lind schwieriger. Dieses Doppelgesicht der 
Individualisierung mit seinen "riskanten Chancen" (Keupp) transpor~ 
tiert also eine Doppel-Botschaft, eine kulturelle ßeziehungsfalle, die als 
,.double bind" der Spätmoderne folgende widersprüchliche Aufforde~ 
rung enrhält: Du darfst und du kannst in freier Entscheidung eine 
eigenständige, nicht mehr von Familie, Stand und Religion normierte 
Existenz führen - aber du mußt es auch! Du bist ganz allein deines 
Glückes Schmied - jenseits der alten Bindungen, aber natürlich ganz 
unter den neuen Vorgaben und Zwängen, die Staat, Bildungssystem, 
Arbeitsmarkt, Blirokratie usw. setzen. 
3) Die mit der Pluralisierung der Lebensformen einhergehende 
nErlebnisorientierung" wirkt sich auch religiös aus. Unbestreitbar gerät 
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kirchlich gebundene Religiosität an den Rand. 19 Massive Distanzie-
rungsvorgänge sind unübersehbar. Statt jedoch über den Niedergang 
von Religion und Moral zu klagen, muß in einer differenzierten Gesell-
schaft eine entsprechend differenzierte Pastoral enrwickelt werden.20 
Nur sie kann den Schattenseiten der Individualisierung gegensteuern. 
Nur sie vermag das moderne Subjekt und die christliche Gemeinde für 
ihre Identitätsfindung .,in eigener Regie" zu stärken. Um der spätmo-
dernen "Individllalisierllngsfalle" zu entgehen, postuliere ich 
2 Ein zentrales Kriterium: Die Zu-Mutung christlicher Pluralitäts-
und Spannungs-Toleranz 
Es gibt heute durchaus Erwartungen an eine Seelsorge, die sich ihres 
Auftrages im Sinn einer kulturellen, politischen und gesellschaftlichen 
Diakonie bewußt ist. Aus dem Evangelium und seiner Freiheirsbot-
schaft soll sie angesichts der modernen Risiken wie einer bloßen Erleb-
nissuche Freiräume nachdenklichen Suchens und solidarischen Han-
delns anbieten und eröffnen.21 Allerdings: Diesen .,Dienst" kann kirch-
liche Seelsorge überzeugend nur erbringen, wenn sie nicht meint, sie 
könne quasi von außerhalb oder von oben herab der sog. "Welt" die 
richtigen Rezepturen doktrinär verordnen. Sie darf von solchen Frei-
und Spielräumen nicht nur abstrakt reden - und sei es noch so ein-
leuchtend; sie muß schon das Risiko eingehen, selber solche Räume 
auszubi lden, in denen von der Freiheit der Kinder Gones etwas erfahr-
bar wird. 
Dann aber darf es in der Kirche selbst keinen "Milieu-Ethnozentris-
mus" geben. Schulze beschreibt damit den Sachverhalt, daß sich jedes 
einzelne Milieu verächtlich oder gleichgültig gegen die anderen abschot-
tet. 22 Daher erscheint es mir nicht sinnvoll, nach einem eigenen .,Kir-
chen- oder Gemeinde-Milieu" Allsschau zu halten, in dem sich mög-
19 Vgl. M. N. EBERlZ: Kirche im Gegenwind. Zum Umbruch der religiösen 
Landschaft, Freiburg-ßasel-Wicn 1997. 
20 Vgl. L. KARRER: Zukunftschancen der Kirche in einer pluralistischen 
Gesellschaft, in: A. DUßACHIW. LIENEMANN (Hg.), Aussicht auf Zukunft. Auf 
der Suche nach der sozialen Gestalt der Kirchen von morgen (Kommentare zur 
Studie .. Jede(r) ein Sonderfall? Religion in der Schweiz", ßd. 2), Zürich und 
Basel 1997, 101-135. 
21 Vgl. H. DACHS: Realpolitik in der Erlebnisgesellschaft, in: U. WINKLER 
(Hg.), Das schöne Le~n. Eine interdisziplinäre Diskussion von Gerhard Schul-
zes nErlebnisgesellschaft", Thaur-Wien-München 1994,29-38. 
22 Vgl. dazu auch M. KEHL: Wohin geht die Kirche? Eine Zeitdiagnose, Frei-
burg-Basel-Wien 1996,41,131. 
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liehst Gleichgesinnte scharen und gegen die böse Erlebnis-, Risiko- und 
Konsum-Welt abkapseln. Viel wichtiger wäre, daß innerhalb der 
Gemeinden Menschen aus den versch iedenen neuen Sozialmilieus nieln 
nur Heimat finden, sondern auch miteinander in Kontakt kommen und 
so wechselseitig Grenzen aufheben - ganz i.S. von Gal 3, 28: Naeh der 
Taufe gibt es zwar weiterhin Unterschiede, aber keine Trennung und 
Spaltung mehr zwischen Juden lind Griechen, Männern und Frauen -
und auch Ili cht zwischen neuen sozialen Milieus und Gruppen. 
Dies in der Gemeinde Jesu zu leben, setzt die Fähigkeit voraus, Plu-
ralität und Vielfalt auszuhalten, Spannungen und Unterschiede kon-
struktiv auszutragen - eine Kompetenz, die weder individuell noch 
sozial von vorn herein gegeben ist, die vielmehr enrwickelt werden muß 
- bei Gemeindemitgliedern wie Hauptamtlichen. Warum ist "Plurali-
täts-Toleranz"B ein so zentrales Kriterium? Meine bündige Anrwort 
lautet: Weil sie von der Grundfigur unseres Glaubens selbst gefordert 
ist! Diese Behauptung zu belegen und in ihren Facetten biblisch und 
historisch, u initarisch, pneumarologisch und ekk lesiologisch, aber auch 
humanwissenschafrlich und pastoralpsychologisch zu entfa lten, dazu 
fehlt die Ze it; ich kann nur einige Hinweise geben: 
1) Auf seiten des Individuums ist die Ausbildung der Fähigkeit, 
Spannungen auszu halten und Unterschiede zu ertragen, eine Aufgabe, 
die mit der Geburt beginnt. Sie kann jedoch, wie die neuere Psychoana-
lyse ze igt, a llein im Rnum förderlicher Beziehungen, im Mi lieu einer 
tragenden lind .. haltenden Umgehung" (0. W. Winnicott) ge li ngen. 
Nur darin entsteht individuelle Identität, gewinnt ein pluralitätsfähiges 
Selbst Gesta lt - erst recht gilt dies für die Ausbildung einer persona len 
Glaubens-Identität heute: Die .,Pluralisierung religiös-kultureller Welt-
und Lebensdeucungen"24 trifft ja die Glieder der Kirche, die Familien 
und Erzieherinnen heute ohne stützendes katholisches Sondermilieu. 
Deshalb müssen wir die Spannungs- und Pluralitäts-Fähigkeit der Ein-
ze lnen nach Kräften fördern. 
2) Im gleichen Maß und untrennbar davon muß diese Grund-Kom-
petenz auch auf der sozialen Ebene der Kirche enrwickelt we rden: als 
ekklesiale Pluralitäts-Fähigkeit in und zwischen Gemeinden, christ-
2l Vgl. H. M. STENGF.R (Hg.): Eignung für die Berufe der Kirche. Klärung -
Beratung - Begleitung, Freiburg-Basel-Wien 1988, 57 f. - Psychogenetisch liegt 
ihr die fundamentale ,.Ungewißheits-Toleranz" zugrunde, die auch den wah ren 
.. Mysliker" (W. R. Bion) auszeichnet. 
24 Vgl. M. KROGGF.LF.R: Religiöse Individualisierung - Zur Wahrnehmung 
.. religiö~r Subjekte" heute, in: EB 4195, 170-176, hier 174. 
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lichen Gemeinschafren und Bewegungen, auch bei den Ämtern und Kir~ 
chenleirungen. 25 Wenn wir die,. Volkskirche" nicht abschreiben wollen, 
sondern ihre Chancen in einer größeren Vielfalt und inneren Differen-
zierung erkennen26, dann leuchter unmittelbar ein, wie unverzichtbar 
das Kriterium ,.Pluralitäts-Toleranz" ist. 
3) Dieses Kriterium muß auch über den binnenkirchlichen Raum 
hinaus Geltung erhalten: im Kontakt mit sog. Fernstehenden, mit neu~ 
religiösen Gruppierungen, mit humanistisch Engagierten und religiös 
Suchenden. Ohne Plliralitäts~Toleranz wird es kein aufrichtiges 
Gespräch geben, auch keine diakonische Zusammenarbeit, um Men-
schen zu stärken, die unter den Freiheiten und Zwängen der Individua-
lisierung leiden. Seide Aufgaben - personale Subjekt-Entwicklung und 
ki rchliche Organisations-Entwicklung21 - sch ließen sich somit keines-
wegs aus, sondern fordern einander! Ohne ihre intensive Verknüpfung 
hat auch das von Kar! Gabriel entworfene Zukunfts-Szenario eines 
,.pluriformen Katholizismus"28 keine Chance, verwirklicht zu werden. 
Dazu braucht es alle rdings mehr als eine ,.dialogfähige Kirche", wie ich 
im Schlußte il darlegen möchte. 
Gedeih liche Formen einer pluralitätsfähigen Pastoral zu finden, 
wird natürlich in einer traditionellen Landgemeinde anders aussehen 
als in der Großstadt: ob wir uns im ländlichen Raum um die Pflege 
oder Neubelebung re ligiösen Brauchtums bemühen - ohne das Evange-
lium mit neu-alten Religionsmischungen zu übertünchen; oder ob wir 
uns in der City-Pastoral einer Großstadt der religiösen Passanten und 
Flaneure annehmen, ihre Suchbewegungen ernsrnehmen und ihnen per-
sonelle ,.Zugangspunkte" (A. Giddens)29 anbieten - ohne deshalb zur 
lS Gerade dieses Element fehlle ja der alten Pastoraltheologie v6llig, siehl 
man von den ihrer Zeit weit vorausgreifenden Entwürfen eines Anton Graf 
oder Johann Baptist Hirscher ab, die entsprechend schei terten und gemaßregelt 
wurden. 
26 Vgl. dazu insgesamt: H . LJNDNER: Kirche am Ort. Eine Gemeindetheorie, 
Stuttgart 1994. 
27 Vgl. M. LORSCH: Systemische Gemeinde-Entwicklung (unveroff. Lizentiats-
arbeit, Philosophisch-lhc=ologischc= Hochschulc=, Frankfurt Sr. Georgenl 1995. 
28 Vgl. K. GABRIEl: Christentum zwischen Tradition und Posrmoderne, Frei-
burg-Basel-Wic=n 1992,200 f. 
29 Vgl . A. GIDDENS: Konsequenzen dc=r Moderne, Frankfurt 1995, pastoral-
theologisch rezipiert bei H. STEINKAMP: Gemeinden jc=nseits der Pfarrei, in: 
PThl 17 (1997) 129- 144.- Als Beispiel fur eine solche Pastoral s. etwa das 
.. Katholische Forum Dortmund"; vgl. E. GARHAMMER: lXm Neuen trauen. 
Perspektiven künftiger Gemeindearbeit, Graz-Wic=n-Koln 1996, 132-139. 
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posrmodern-schicken .,Cafeteria-Religion" (U. Dalferrh)lO zu werden 
und das Evangelium als .. Insfanr-Religiosirär" zu verkaufen. Wir müs-
sen es dia konisch erfahrbar werden lassen, auch in lokal "embeneten" 
Lebensräumen und Netzwerken. 
Wenn wir uns dieses Spagats nicht bewußt sind, der einer differen-
zierten Seelsorge zugemuter wird, dann wächst die Gefahr, von der 
realen Individualisierungs-Falle in die theologische Denkfalle zu tappen 
lind pauschal die böse Moderne mit ihrem religiösen Individualismus 
und sozialen Egoismus zu verdammen. Wir würden uns damir nur ein 
billiges, kirchliches Klischee schaffen, das v.a. der pastoralen Selbstim-
munisierung diem - nach dem Mono: Diese armen Erlebnishungrigen 
sind eben therapiebedürftige Pflegefälle, bedroht von Verdummung, 
Manipulation und Vereinsamung. Doch jeder Versuch einer solchen 
.. fürsorglichen Enrmündigung" entschärfr, wie Schulze zurecht bemerkr 
(549), die gegenwärrige Krise des Subjekts so wenig wie das kirchliche 
Abwerten. Nicht fürsorg liche Emmündigung isr angesagt, sondern im 
Gegenteil "seelsorgliches Mündigmachen"! 
Dann aber sollte sich Seelsorge nicht so sehr selbst als .. Individua li-
sierungs-Verliererin" bemitleiden; sie sollre sich starrdessen mit ihrer 
Pluraliräts-Fähigkeit für die vielen .. Individualisierungs- und Moderni-
sienmgs-Verlierer" einsetzen. Der Spagat über die aufgezeigten Fallen 
hinweg erfordert freilich viel Fingerspitzengefühl und Sensibilität auf 
seiren der Seelsorgerinnen und Seelsorger, um immer wieder von reiner 
.. Erlebnis-Religiosität" zu lebendiger .. Erfahrmlg des Glaubens" hinzu-
führen. 
Im driften und letzren Teil soll es nun um förderliche Bedingungen 
und Wege gehen, um dieser .,Erfahrungs"-Dimension näherzukommen: 
3 Ein Weg vom religiösen Erlebnis-Milieu zum kommunikativen 
Erfahrungs-Milieu des Glaubens: Plädoyer für eine emparhisch-
diakonische Pastoral 
Um der Auszehrung christlichen Glaubens durch Individualisierung und 
Erlebnisorientierung zu entgehen, wird heute vermehrr vorgeschlagen, 
intensive, lebendige Gruppen und Zellen in den Ortsgemeinden zu bil-
den. Vordringliches Ziel müsse sein (so Franz Xaver Kaufmann, 
Medard Kehl u.v.a.), .,sozial-kommunikative Milieus" zu schaffen, in 
10 Vgl. K.-H. BIERITZ: Erlebnis Gonesdienst. Zwischen .. Verbiederung" und 
Gegenspiel: Liturgisches Handeln im Erlebnishorizollt, in: Wege zum Menschen 
48 (1996) 488-501, hier: 497. 
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denen inminen der Risiko- und Erlebnisgesellschaft das Evangelium 
mit-geteilt und miteinander gelebt werden kann. Auch ich sehe darin 
grundsätzlich einen wichtigen Weg, den wir gehen müssen. Allerdings 
muß man sich einiger Stolpersteine bewußt sein, die auf diesem Weg 
liegen. 
1) Wie sehen solche .,Milieus" aus, wenn es sich weder um Neuauf-
lagen der alten Sondermilieus aus dem 19. Jahrhunderr handeln kann 
noch um die neueo Erlebnis-Milieus i. S. Schulzes, die sich ja kommu-
nikativ gegeneinander abschotten? Das bietet ekklesiologisch keine 
tragfähige Pe rspektive, und wir kennen die Probleme, die sich durch 
manche der neuen geistlichen Bewegungen durch solche Milieubildung 
ergeben - ob sie sich auf dem fundamenralistisch-karholikalen oder auf 
dem exklusiv basisorientierren Flügel ansiedeln. 
2) Zweiter StOlperstein: Wird pastora l allein auf Binnengruppen 
gesent, so droht uns mit der sektenhaften Gherrobildung nicht nur der 
Verlust .,katholischer" Weite. Wir wären auch versucht, nachdem die 
lange erfolgreiche Sozialgestalt des ., verkirchlichten" Christentums 
(F. X. KaufmannJ1 ) gese llschaftlich vergangen ist, uns nun ganz auf 
seine .. Vergemeindlichung" zu stürzen, das Heil also in einer rein grup-
penkirchlichen Sozialgestalt von Kirche zu suchen.J2 Damit würden 
wichtige andere Handlungsfelder und Chancen, das Evangelium in den 
Acker der Welt zu säen lind als Kirche Jesu Christi präsent zu sein, ver-
nachlässigt. 
3) Wenn die Vision von kommunikativen Milieus dennoch attraktiv 
sein soll, dürfen wir sie nicht auf Einzelgruppen begrenzen. Ein "pneu-
matisches", vom Geist Jesu gebildetes und geprägtes .,förderliches 
Milieu", in dem Menschen aufatmen und ihren Glauben leben können, 
muß zwar jede Gruppierung auszeichnen; zugleich aber muß sich, 
unbeschader ihrer Besonderheit, eine .. koinonia", ein Lebensraum aus-
bi lden, de r alle Gruppen noch einmal umgreifr und kommunikativ 
durchdringt. 
So selbsrverständlich, wie wir den Sauerstoff benötigen, um phy-
sisch zu überleben, so dringend brauchen wir den Geisrhauch Gones, 
der das Lehensmilieu des Glaubens trägt und den gemeinsamen Raum 
der Kirche gm .,durchlüftet". Anders gibt es keine Gemeinschaft von 
31 F. X. KAUFMANN: Religion und Modernität. Sozi3lwissenschaftlich~ Per-
spekriv~n, Tübing~n 1989. 
)2 Vgl. K.-F. DAJ8ER: Di~ Tradierung christlicher Obem:ugungen unter den 
Bedingungen strukrureller Individualisi~rung - Gr~nzen und Chancen der Grup-
penbildung in Pfarreien und Kirchengemeinden, in: A. DUBAa-iIW. UENEMANN 
(op.cit.) 83-98. 
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Gemeinschaften, keine communioJJ - und natürlich auch keine Sub-
iekrwerdung der Gemeinden und der Einzelnen im Glauben. 
Damit diese Art geistlicher Milieubildung heute gelingen kann, 
möchte ich für eine empathisch-diakonische Seelsorge werben. Ich 
meine damit eine Pastoral, die durchgängig die Perspektive der Ande-
ren, ihres Gegenübers einnimmt. Das sagt sich leicht, ist aber schwer zu 
realisieren. Denn unsere hauptamtliche Seelsorge, um die es mir hier 
geht, entwickelt ganz unvermeidlich eine Binnenperspektive. Bedingt 
durch Ausbildung, Rolle und Lebenssti l, durch den Dauer-Kontakt mir 
anderen Hauptamtlichen sehen und "konstruieren" wir die Realität 
selektiv, d.h.: so ist sie dann auch für uns. 
Ennäuscht oder verärgen registrieren wir z. B., daß bestimmte 
kirchliche Angebote zunehmend weniger Anklang finden, seien es GOt-
tesdienste oder gemeindliche Veranstaltungen. Wir suchen nach Grün-
den und Ursachen dafür - durchaus auch bei uns selbst: Sind Predigt, 
liturgische Gestaltung oder Feste nicht gut genug .. gemacht"? Doch wir 
fragen eben vorrangig aus der Sicht der Anbieter und Veranstalter -
selbst dann noch, wenn wir die Wünsche lind Bedürfnisse der Adressa-
ten einbeziehen, um unser .. Angebot" besser darauf abzustimmen und 
die .. Nachfrage" wieder zu verstärken! Hier sehe ich bei läufig eine 
Gefahr, falls Methoden der modernen Unrernehmensberatung oder 
Organisationsentwicklung zur Verbesserung kirchlicher Strukturen 
allein so ei ngesetzt würden, daß die Adressaten immer nur die Anderen 
sind, seien es Mitarbeiter oder Gemeindemitglieder; sie würden als 
.. Z ielgruppe" zu .. Kunden", zu strategischen Objekten des Unterneh-
mens .,Kirche", und wi r wä ren stracks in das alte pastorale Subjekt-
Objekt-Gefä lle zurückgefa ll en: früher zwischen Klerus und Laien, jetzt 
zwischen Experten-Anbietern und Abnehmern. 
Mit diesem objektiv ierenden Zug wären wir freilich beim exak ten 
Gegenteil einer empathisch-diakonischen Pastoral. Sie ste llt uns vor die 
Z umutung, in der Spur Jesll wirklich die Position des Anderen einzu-
nehmen. Philosophisch hat Emanuel Levinas dieses radikale Denken 
vom Anderen her auf seinem jüdischen Hintergrund entfa ltet - und bei 
ihm erhä lt plötzlich die .. Diakonie" und die .. Liturgie" klar den Vor-
rang vor jedem .. Dia log"! 
Neutestament lich gründet dieser Anspruch in der Beziehungs- und 
Heilungspraxis Jesu: Nach Mk 10,51 fragt er den bli nden Bartimäus, 
der sich mit seiner Sehnsucht nicht abschürteln läßt: .. Was wi llst du, 
II Vgl. H. J. SPITAL: Gemeinde als Gemeinschaft von Gemeinschaften, in: LS 
46 (1995) 6(H;2. 
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daß ich dir tun soll ?"]<! Theologisch entfaltet der Hebräer-Brief diese 
ein- und mitfühlende Grundhaltung Jesu: Der neue Hohepriester ist 
fähig, mit unseren Schwächen "mitzuleiden" (otIlUt09lioat: Hehr 4, 15), 
und jeder Hohepriester, aus den Menschen genommen und für sie 
bestellt, hat die Kraft und Kompetenz zum .. ~lE'tQlO1ta9Eiv" (Hebr 5,2), 
zum Ein- und Mir-Fühlen im rechten Maß mit den Unwissenden und 
Desorienti erren, denn er ist selber so ein armseliger, schwacher Mensch, 
wie Jesus freiwi llig einer werden wollte - um der Menschen willen. Das 
ist di e bibli sche Grundlinie einer empathischen Pasroral , die auf die 
Kompetenz der Seelsorgerinnen und Seelsorger setzt, von sich 'abzuse-
hen' und die Perspektive der nach Orientierung und Hilfe Suchenden 
einzunehmen. Möglich ist das nur im klaren Bewußtsein der eigenen 
Bedi.irfrigkeit; Henry Nouwen spricht zurecht vom "verwundeten Hei-
ler"; auch von da her ist jedes moralische "von oben herab" ausge-
schlossen. 
So führt uns der Versuch, zunächst bei uns sel bst die "Schuld" zu 
suchen für die Krise der Pasroral , über die vorbehaltlose, sy m-pathisch 
mitgehende Empathie Jesu unversehens zm notwendigen Emparhie mit 
uns selbst, zum Einfühlen und Zulassen eigener Schwäche. Wo aber 
diese "A nnahme seiner selbst", von der Romano Guardini 1960 sprach, 
einer ch ristlich verbrämten, fa lschen "Selbstlosigkeit" zum Opfer fällt, 
dort verfüh rt uns die Suche nach Gründen für den pasroralen Notstand 
dazu, di e Schu ld anderen zuzuweisen: Starr mit uns selbst empa thi sch 
und desha lb auch selbstkritisch se in zu können, entlasten wir uns von 
unerträglichen Versagensgefühlen, indem wir andere zu "Sündenbök-
ken" machen. 
Wenn wir also die "säkularisie rte" Gesellschaft anklagen oder die 
Zeitgenossen als bindungsunfähige Narzißten und unsolidarische Ego-
zentriker beschimpfen, tappen wir erst recht in di e aufgezeigte Denk-
fa lle, und dies besonders erfolgreich, wenn wir zum rigorosen Rückzug 
auf den verbleibenden Sektor der .,exklusiven Christen" blasen: auf die 
kleine, aber treue Schar der Entschiedenen. Der Ruf, gegen alles Ver-
schwommene auch pasroral sich allein wieder auf das "Eigentliche" 
von Glaube und Kirche zu konzentrieren, dieser Ruf übersieht nicht 
nur geflissentlich unser geschichtliches Wissen, wie plural die Sozialge-
sta iren von Gemeinde, ihre Dienste, Ämter und pastoral en Praxisfor-
men sich von allem Anfang an ausgefa lter und organ isiert haben. Dieser 
Rück-Ruf verfehlt auch in der Sache dieses sog. Eigentliche selbst, 
wenn er es zentralisti sch einzwängen will in eine graue Uniformität. 
H Vgl. Lk 18,41 pa rr. Bei Mt 9,27-30 lautet dagegen die Frage an die zwei 
Blinden: "Glau bt ihr, daß ich das tun kann?" 
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Wo bleibt der Reichtum der Gaben des Gottesge istes? Wo bleibt die 
Buntheit und Vie lgesta ltigkeit der Gnade, von der 1 Petr 4, 10 spricht 
(JtolxH"TJ xaQ~; multiformis gratial?! 
Wenn aber die nagende Mitte des Glaubens und seiner Praxis 
gerade nur in dieser reichen Vielfalt der einen Grundgabe zu finden ist, 
dann brauchen wir als Kirche nicht kleingläubig - wie die Jünger im 
Boot - ständig den Verlust ihrer Identität zu fürchten. Die ist ihr ver-
bürgt vom Herrn, der im seihen Boot sitzt. Empathische Pastoral in sei-
ner Spur kann und muß dann diese Vielgestaltigkeit selber akze ptieren 
- in ihrem eigenen Tun, wie auch bei denen, für die sie befreiend und 
heil sam wirken wi ll. 
Konkret heißt das: Kirche muß - im Geist der Pluralitäts-To leranz 
und eines .. charismen freundlichen Milieus"35 - nach innen ihre syno-
da le communio-Struktur beleben und konsequent vorleben, wie das 
mein verehrter Vorgänger auf dem Lehrstuhl, Heinz Feilzer, 1995 in sei-
ner Abschiedsvorlesung anmahntel6; und sie muß nach außen die plu-
rale religiöse Landschaft von heute als das weite Feld der Seelsorge auf-
nehmen - nicht in der heimlichen Absicht, dadurch Kirchenmitglieder 
zurückzugewinnen oder zu rekrutieren: Das Ziel ist nicht primär die 
Kirche, sondern das ausständige Reich Gottes. Dafür den Boden zu 
bereiten, ist Kirche und ihre Seelsorge "Zeichen und Werkzeug" 
(Lumen Gentium 1) - nicht mehr, aber auch nicht weniger. 
Um das Evangelium zu kommunizieren, es in unserer Gesellschaft 
und Kultur hörbar und erfahrbar zu machen, braucht es eine .. Evange-
lisie rung" , wie sie Paul VI . 1975 in de r Enzyklika " Evangelii nun-
tiandi " vorgestellt hat: Am Anfang steht das "Zeugnis des Lebens ohne 
Worte". Ihm fo lgen weitere Schritte, wenn sich Menschen vom Evange-
lium ansprechen lassen lind wenn - das ist pastoral entscheidend! - die 
Ki rche sich selbst evange li sieren läßt; wenn sie sich also in allen Vollzü-
gen und pastora len Strukturen unzweideutig se lbst unter die Botschaft 
stellt.37 
Für eine Seelsorge, die di e Vielfalt der Anderen wirklich annimmt, 
zeigt sich darin die entscheidende Ausweitung: Denn wie die Evangel i-
sierung, so ist auch Empathie keine Einbahnstraße; sie funkriOllierr 
nicht allein dadurch, da ß ich mich gekonnt in den anderen hineinver-
setze - um ihn dadurch besser zu kennen als er sich selbst. Das eben 
35 Vgl. H. M. STENGER: Für eine Kirche, die sich sehen lassen kann, Inns-
bruck 1995,48. 
36 VgJ. H . FEILZER; Leben in der Ki rche: Erinnerungen - Wandlungen - H off-
nungen, in: rrhZ 104 (1 995) 24 1-255, hier: 255. 
] 7 Wir brauchen dann andere "Zweideutigkeiten" weniger zu fürchten! 
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fühn leicht zu .,fürsorglicher Belagerung", zu einer Schein·Empathje. 
Wirkliche Empathie verlangt, sich auf einen langen, wechselseitigen 
Prozeß einzulassen. 
Um andere Menschen, eine fremde Gruppe oder Organisation nicht 
bloß oberflächlich zu .. durchschauen", sondern in der Tiefe zu verste· 
hen und in eine pastoral hilfreiche Beziehung zu ihnen einzutreten, 
muß ich se lber mich öffnen und dem Anderen einen seelischen Raum in 
mir zur Verfügung stellen. Ich muß so etwas wie ein mitschwingender 
Resonanzkörpet, eine Art seelischer .,Behälter" (W. R. Bion: "contai· 
ner") werden, in dem das schwierige oder beschädigte Leben, aber 
auch Freude und Begeisterung meines Gegenüber einströmen und angst· 
los Platz nehmen kann. Dies alles muß sie oder er in mich hineintun 
können und bei mir deponieren dürfen. Nur so erhält es die Chance, 
nicht nur verbal akzeptiert, sondern wirklich, leihseelisch und geistig, 
aufgenommen und .,verdaut" zu werden, so daß man miteinander 
daran arbeiten, Verformungen lösen, Wandlungen anbahnen kann.J 8 
Entscheidend ist nun: Dieses Einfühlen, indem ich den Anderen in 
meinen Raum ein lasse, das gil t nicht etwa nur für das persönliche See!-
sorgegespräch oder die geistliche Begleitung. Es gilt ana log auch struk-
turell auf der sozia len Ebene für Gruppen, wenngleich die Wege und 
Formen anders aussehen werden. Hier stehen wir im Blick auf 
Gemeinde, einzelne Gruppierungen und Organisationen heure m.E. 
noch ziemlich am Anfang. 
Wenn gegenwärtig vorgeschlagen wird, die Kirche musse die vaga-
bundierende, die "unbehauste" Religiosität der Moderne neu .,behau· 
sen" (so etwa Paul M. Zulehner), so macht das nur Sinn, wenn wir 
psychosozial und strukture ll solche empathischen Vorgänge in kirch li-
chen Gruppen und Gremien anstoßen, begleiten und fördern. Nur dann 
können suchende Menschen pastorale Räume, tragende ,.Behä lter" für 
ihre umherirrenden Bedürfnisse, Sorgen und Probleme, aber auch für 
ihre Sehnsüchte, Projekte lind Glückserfahrungen finden. 
Wie wichtig das gerade angesichts der ,.Erlebnisgesellschaft" ist und 
wie wenig eine bloß ,.angebotsorientienc" Pastoral genügt, zeigt Schul-
zes interessante Feststellung: ,.Der Ideal konsument des Erlebnismarktes 
ist ein Kanal, durch den die Angebote hindurchsrrömen, nicht ein 
Behältnis, in dem sie sich sammeln. "J9 Das heißt doch: Nur wenn wir 
JII I nd~111 bedrängend~n emotionalen Erfahrungen od~r angstig~nden r~li­
giöscn Vorstellungen eine neue Sprache gegeben wird, kannen sie oft zum 
ersten Mal überhaupt gedacht und angeschaut werden. 
19 SCIIULZE (1992) 548; Herv. IIW. 
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pasroral uns selbst und die Symbol-Zeichen, die Gesch ichten und 
Lebensformen des Glaubens als geistliche und emotionale "Behälter" 
zur Verfügung stellen, können sich auch in den Menschen, Gruppen 
und Strukturen selbst "Behälter" bilden, statt bloße Durchlauf-Kanäle 
zu bleiben. 
Als Beispiel für solche Gruppen-Empathie kann der "Grundkurs 
gemeindlichen Glaubens"~o gelten: Der eigenen Berufungsgeschichte 
auf den Grund zu gchen, setzt das aufnehmende Milieu derer voraus, 
die auf diesem gemeinsamen Weg füreinander zum Resonanzkörper 
und "container" der auftauchenden Glaubens-Erfahrungen werden. 
Deutlich wird dieser wechselseitig empathische Prozeß auch beim 
"Bibel-Teilen" oder in einer Bibliodrama-Gruppe. Er ist aber genauso 
unerläßlich für jede kreative Gemeindeberatung oder Gemeinde-Ent-
wicklung. 
Schwieriger ist das Unterfangen sicher dort, wo es um Begegnung 
mit kirchlich Distanzierten geht (etwa bei Kasualien) oder mit re ligiös 
"Fremden". Auch hier gilt jedoch: Je weniger Unsicherheit im Blick auf 
die eigene pasroraJe Identität herrscht, desto eher kann man sich einlas-
sen. Das Andere, das "Fremde" empathisch in sich aufzunehmen und 
ihm Raum zu geben, löst den "Behälter" nicht auf. Sich se lber zur Ver-
fügung zu stellen, bedeutet gerade nicht, sich selber zu verlie ren -
biblisch gewinnt man dadurch das Leben (Lk 9, 24 parr)! 
Und das betrifft nicht nur den religiös-spirituellen oder seelischen 
Bereich, sondern genauso soziale, materielle, leibliche Not; oh ist bei-
des ga r nicht zu trennen. Darin zeigt sich die diakon ische Seite einer 
pastoralen Empathie, die sich sensibil isieren läßt. So kann etwa eine 
Gruppe von Christen zum tragenden "Behälter" für Problem beladene 
werden, wenn sie sich an einem sozia len Brennpunkt von der Notlage 
der unmittelbar Betroffenen "angehen" läßt; ohne besserwisserische, 
"assistentialistische" Attitude von oben herab kann sie sich mit ihren 
Fähigkeiten zur Verfügung stellen, um zusammen mit den Betroffenen 
se lbst neue Möglichkeiten zu entdecken und so ihr Se lbstgefühl zu stä r-
ken.~1 Umgekehrt führt das auch be im "Behälter" selbst, bei einer dia-
konischen oder spirituellen Basisgruppe, zu innerer Bereicherung - eine 
.. 0 P. M. ZUlEIlNER/J. FISCHER/M. HUßER: "Sie werden mem Volk sein". 
Grundkurs gemeind lichen Glaubens, Düsseldorf 1985. 
~l Vgl. zu diesem Ansatz einer "Sozialpasroral u , die m.E. nicht gegen eine 
partizip3tiv-communiale .,Kooperative Pastoral" ausgespielt werden darf: 
H, STEINKAMP: Solidarität und Pa rteilichkeit, Für eine neue Praxis in Kirche 
und Gemeinde, Mainz 1994. 
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immer wieder bezeugte Erfahrung: der sog. "Helfer" erlebt sich selber 
als beschenkt!42 
4 Schluß 
Auf dieser Basis kann sich Seelsorge angesichts aller "Zumutungen" 
ermutigt fühlen, den ihr vom Evangelium vorgezeichneten Weg einer 
emparhisch*diakonischen Pastoral furchtlos einzuschlagen, ohne in die 
Doppelfalle der Indi vidua lisierung zu geraten. Weder in der differenzier* 
ten Gesellschaft noch durch die Pluralisierung des Religiösen braucht 
sich eine selber differenzierte und pluralitätsfähige Pastoral entmutigen 
zu lassen und sich sektenhaft*katholikal einzuigeln oder modisch anzu· 
passen. 
Voraussetzung dafür ist allerdings, daß die Kirche endlich das 
Geschick der Aufklärung und der Moderne - mitsamt den Schattensei* 
ten ihrer Dialektik! - intellektuell redlich einholt. Kanrs programmati* 
se he Formel lautete bekanntlich: ,.sapere aude!": Habe Mut, dich dei· 
nes eigenen Verstandes zu bedienen und aus selbstverschuldeter 
Unmündigkeit auszuziehen! Diese dem Glauben nicht widersprechende, 
ihm vielmehr zutiefst kongeniale Autonomie darf nicht mehr dämoni· 
siert, sie muß vie lmehr in ihren rheonomen Grenzen akzeptiert und auf 
eine sozia l "bezogene Autonomie" hin erweitert werden. 
Dann erst kann Kirche und ihre Seelsorge ebenso entschieden und 
selbstbewußt ihre eigene Mur·Formei einbringen: ihr "credere aude!" : 
Habe Mut zu glauben - zu einem rational verantworteten, aber alle 
Vernunft übersteigenden Glauben. Es ist der Glaube an den, der seiner 
Gemeinde vorgelebt hat, wie inmitten einer Kultur und Gesellschaft -
sei sie noch so plural, indifferent oder auch feindlich - empathisch und 
dia konisch zum Wohl und Heil der Menschen gehandelt werden kann 
- wenngleich nicht ohne das Risiko des Kreuzes .. Jesu Botschaft der 
nahen Gotresherrschafr mutet und traur seiner Gemeinde zu, ih ren ver· 
nunftgemäßen Gotres* und Menschendienst zu tun, ohne sich konfor· 
mistisch ihrer Zeit und Gesellschaft anzubiedern, wie es Röm 12,1 f. 
warnend heißt. 
"Crede re aude" - das heißt also pastoral auch "agere aude": Mut 
Zum Handeln aus dem inspirierenden Geist Jesu. Kirchliche Praxis 
kann sich nicht mit dem Zitieren und Rezitieren noch so richtiger Glau* 
benssätze, moralischer Normen lInd liturgischer Formeln begnügen. Sie 
42 Vgl. U. BACH: Boden unter den Füßen hat keiner, Göningen 1980; "Hei· 
lende Gemeinde?" Versuch, einen Trend zu korrigieren, Neukirchen·Vluyn 
1988. 
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darf - um ein letztes Mal das Bild aufzunehmen - nicht in jene .. Falle" 
tappen, die Sören Kierkegaard in einer Parabel einmal trefflich abgebil· 
det hat:u Die Parabel handelt von jenem Mann, der in der Auslage 
eines Geschäftes ein Schild entdeckt: .,Hier wird Wäsche gewaschen 
und gebügelt". Als er erfreut dort eintritt, um seine Wäsche abzulie· 
fern, muß er erfahren, daß er in einem - Schjlderladen gelandet ist ... 
Unsere Seelsorge darf, wenn sie diese Parabel ernsrnimmt, nicht nur 
verheißungsvolle Schilder·Texte produzieren und im Schaufenster aus· 
srellen. Sie muß vielmehr nach Kräften dazu beitragen, daß im Raum 
des Christlichen, in all seinen Personen, Scrukruren und Gestalten, 
wirklich .. Wäsche gewaschen" wird für die Menschen, die auf ihrem 
Lebens· und Glaubensweg tätige Begleitung und Förderung suchen. 
-43 Zit. nach E. DREWERMANN: Tiefenpsychologie und Exegese, Olten 1984, 
Bd. I, 121. 
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ANDREAS WOLLBOLD 
Spannung und Wandlung 
Zwei Arten, sich ch ristlich im Handeln zu orientieren 
"Ich glaube, daß Krimis den Leuten nicht darum gefallen, wei l es in ihnen 
um Mord und Totschlag geht; auch nicht darum, weil sie den Triumph der 
(intellektuellen, sozialen, rechtlichen und moralischen) Ordnung über die 
Unordnung feiern. Sondern weil der Kriminalroman eine Kon;ektllr-
Geschichte im Reinzustand darstellt. Eine Geschichte, in der es um das Ver-
muten gehr, um das Abenteuer der Mutmaßung ... " I 
Wer was wann warum tur oder unterläßt, darüber zu mutmaßen, 
gehört nach Umberto Eco zu den spannendsten, aber auch zu den all-
täglichsten Verrichtungen. Ständig, oft nur halbbewußt oder in Routi-
nen , muß eigenes Handeln orientiert und fremdes Handeln verstanden 
werden - dafür ist der Krimi nur ein besonders prickelndes Beispiel. 
Gerade weil ständig gehandelt werden muß, beginnt eine solche Orien-
tierung jedoch nie auf einer tabula rasa. Es braucht bereits den ersten 
Eindruck, die prima-fade-Gewißheit, das Wissen darum, ,.wie es denn 
immer schon war". Aus Lebenserfahrung, Vorbildern, Sprichwörtern 
und Redensarten , Routinen und kulturellen Mustern bilden wir ein rei-
ches Repertoire von Mutmaßungen aus, die erSte Schneisen in den 
Dschungel des Lebens schlagen. Handeln wird dabei nicht kartesianisch 
klar und distinkt geplant, sondern solche Muster werden den Wider-
fahrnissen wie ein neuer Anzug anprobiert in der Hoffnung, einigerma-
ßen gut zu ihnen zu passen. 
Auch der christliche Glaube hat solche Denkmuster zu r Handlungs-
orientierung ausgebildet. Sie si nd bisher noch kaum untersucht worden, 
obwohl sie zweifellos das Alltagsleben der Gläubigen immens bestim-
men. Zudem dürften sie so erwas wie den missing link, die Schnittstelle 
zwischen Theorie und Praxis darstellen, insofern sie Lebenssinn und 
Handeln miteinander verschränken. Sie deuten die Welt, aber nicht um 
ein gescheites Buch darüber zu verfassen, sondern um auf dem Weg 
durch den Morast des Lebens nicht als Moorleiche zu enden. Dabei 
, U. ECO, Nachschrift zum Namell der Rose, z.ir. bei O.-W. MÜLLER, Denk-
muster lind Hmldlungsstellerung in der Schule. Schwierige Situationen neu 
sehen lernen, Bad Heilbrunn: Julius Klinkhardr 1993, 11. - Der Artikel ist die 
überarbeitete Fassung meiner Antrittsvorlesung am Philosophisch-Theologi-
schen Studium Erfurt vom 28. Mai 1998. 
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dürften die Handlungsmuster zwar recht komplex sein, sich aber letzt-
lich auf die kleinsten Grundbausteine der Intentionalität zurückführen 
lassen, nämlich auf Anstreben oder Abgrenzen bzw. auf das Ordnen 
der Welt nach einem Zugehören oder Ablehnen. Dabei geht es also 
gewissermaßen um ein Stück theologischer Atomphysik, die in aller 
Komplexität individuelle r Glaubenshaltungen jeweils zwei Grundorien-
tierungen zu unterscheiden vermag, je nachdem ob zwischen Gott und 
Welt vorwiegend das Unterscheidende oder das Verbindende gesehen 
wird. Sie soll en als "Spannung" und als .. Wand lung" bezeichnet sein. 
Dafür ein Beispiel: Angesichts eines Schicksalsschlages können 
Gläubige GOtt fragen: .. Womit habe ich das verdient? Wie konnte Gott 
das zulassen?"2 Aber sie mögen auch schließlich ergeben einstimmen: 
"Da kann man nichts machen! " Das ist die Urfrage der Theodizee: Wie 
kann der allmächtige Gott auch allgütig sein? Offenkundig wird hier 
das Verhältnis von Gon und Welt spannungshafr gedacht, denn implizit 
ist darin auch die Frage nach der Macht dominant: .. Wer kann was? 
Wer ist stä rker?" Aus noch zu klärenden Gründen scheint eine solche 
Machtfrage aber heute vor allem bei jüngeren und bei gebi ldeteren 
Menschen zunehmend eine r Könnensfrage an das eigene Selbst zu wei-
chen. "Hilfr GOf( mir, damit umzugehen? Was kann ich aus dieser 
Situation machen", diese Frage denkt die Wirk lichkeit von ihren Wand-
lungsmöglichkeiten her. 
Spannung und Wandlung, damit lassen sich also die bciden grundle-
genden christlichen Handlungsmuster benennen. Wenn es im Handeln 
der Gläubigen stets darum geht, GOf( und Welt in Beziehung zu setzen, 
dann kann dies entweder vom Gegensatz beider her geschehen -
bekannt ist etwa das Wort in den Visionen Bernadette Soubirous' von 
Lourdes: "Ich ve rspreche dir nicht, dich in dieser Welt glück lich zu 
machen, sondern in jener. '" Dieser Gegensatz baut die Beziehung von 
GOf( und Welt spannllngsvoll auf. Dies kann sich sehr unterschiedlich 
äußern, etwa in einem Schema .. Jetzt - Einst" oder" Wie ich dir, so du 
2 Solche von vornherein am Handeln und nichr nur am Erkennen orientier-
ten Schemata dürften der mehrdimensionalen Wirklichkeit religiösen Lebens 
eher gerecht werden als die kognitivistischen Schemata der religiösen Entwick-
lung wie bei J. W. FOWLER, Stufen des Glaubens. Die Psychologie der mensch-
lichen Entwicklung und die Suche nach Sinn, Gütersloh: Gütersloher Verlags-
haus 1991, oder bei F. OSERIP. GMÜNDER, Der Mensch - Stufen seiner religiö-
sen Entwicklung. Ein strukturgenetischer Ansatz, Gütersloh: Gütersloher Ver-
lagshaus 21988. Ob etwa ein Mensch auf Osers und Gmünders nDo-ur-des"-
Stufe steht, hängt nicht unwesentlich von den interpretatorischen Vorgaben des 
Betrachters ab, während sich beim Handeln immer ein Erstreben oder Vermei-
den von sich aus zeigt. 
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mir" oder auch Heil ig und Weltlich und Allmacht und Ohnmacht. Die-
ses Schema neigt eher zu einem strengen Monotheismus, wie es denn 
auch im Islam zweifellos zum dominanten Schema geworden ist. Dabei 
ist weniger der Aufbl ick zum beziehungsfähigen, mitleidenden Gon 
zentral als vielmehr der zum allmächtigen ,.Herrgott": "Wie konnte er 
das zulassen?" Auf der anderen Seite kann die Beziehung von Gott und 
Welt vornehmlich als Beziehungsgeschehen wahrgenommen we rden. In 
diesem Verhältnis gesch ieht etwas, das noch sehr unbestimmt unrer den 
Begriff Wandlung gefaßt sein soll. Es geht um die ungeahnten Möglich-
keiten Gottes mir dem Selbsr und seinen Lebenswelten. 
Ausgehend von dieser Alternative von Spannung und Wandlung ist 
nun zunächst we iter zu belegen, daß beide auch tatsäch lich im christ-
lichen Leben gegenläufige Handlungsmuster da rstellen (1.) . Dies soll im 
Blick auf die Auferstehungshoffnung näher gefüllt werden (2.). Dann 
ist den Gründen für den Eindruck nachzugehen, warum in komplexen 
Kulturen wie den unseren das Wandlungsschema einen gewissen Vor-
rang verdient (3.) und wie es sich christlich darstellt (4.). Schließlich ist 
praktischer zu überlegen, wie christl iche Verkündigung den Gläubigen 
helfen kann, zeitgemäße und zugleich aus der Mine des Glaubens kom-
mende Handlungsmuster zu entwickeln (5.). 
1. Spannung und Wandlung, zwei idealtypische Handlungsmuster 
1.1 Die polare Einheit von WOrt und Tat 
Das Christusereignis und zua llererst die Aufemehung Jesu, so der 
Glaube, ist ein Gesche hen, das Geschichte macht, a lso eine Handlung, 
die in sich einen letzten, tiefsten Sinn der Geschichte bewirkt. Tat und 
Wort gehören darin also zusammen, doch in einer polaren Einheit, so 
daß jeweils eines der heiden Elemente mehr betont werden kann. Wenn 
die Tat mehr betont ist, dann wird das .,Christentum als Neuheitserleb-
nis" (Kar! Prümm) erfahren. Ja hier ist Ja und Nein ist Nein 
(vgl. Mt 5, 37), 1tVE'O~to. steh t gegen oaQ; (Paulus), eil/i/as Dei gegen 
eil/itas terrena (Augustinus), das Pneumatische gegen das Psychisch-
Erfahrba re (Dietrich Bonhoeffer)J, Glaube ist paradoxer Sprung (Sören 
Kierkegaard), ist .. Ungewißheir und Wagnis" (Peter Wust) oder ein 
Ausgehen in die je-größere Unähnlichkeit Gottes (IV. Lateranense). Die 
Auferweckung Jesu ist schöpfe risches Handeln Gottes, und wie hebrä-
isch "erschaffen" (biirii') nur Gott zugeschrieben wird, so findet man 
J D. BON .. IOEFFER, Gemeinsames Leben, München: ehr. Kaiser 111964, 
22-30. 
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auch für die Auferweckung keine anderen Worre als die, die Gon selbst 
gewählt hat. Der Gläubige kann seine Orienrierung nicht aus den Sehe· 
mata dieser Weltzeit nehmen (/.I~ otlOXllllo-etteoge, Röm 12, 2). Analo-
g;a fidei statt aua/ogio entis scheinr deshalb nach Kar! Barth die einzige 
Möglichkeit religiöser Rede zu sein. 
Wenn abe r andererseits eher das Worr beront wird, dann in dem 
Sinn, daß das Neue der Auferstehung sich in Beziehung zum Gegebenen 
setzen muß, wi ll es sich darin auswirken. Man kann das ganze Neue 
Testament daraufhin lesen, wie es sich in immer neuen Anläufen von 
Ostern her doch wieder auf die Welt hin auszusprechen versucht: erwa 
als Grund der Gemeinschaft mit Christus und der Erwartung seiner 
Wiederkunft und als Sammlung eines neuen Gottesvolkes (Paulus), als 
gegenwärtige Glaubenserfahrung Uoh), als Lebensweg kraft der Taufe 
(Eph und Kol) ode r als Rehabilirierung der Märtyrer (Offb). 
'1.2 Die polare Einheit im Neuen Testament 
Diese polare Einheit von Wort lind Tat gründet wohl letztlich in der 
Auferstehung Jesu. Denn sie vollzieht .. sich nicht mehr im Rahmen die-
ser We lt und unserer irdischen Erfahrungsmuster", sondern " ist viel-
mehr der Einbruch der himmlischen Welt Gones in unsere irdische 
Wirklichkeit"4. Deshalb kann kein Wort das Geschehen wie ein beob-
achtbares Ereignis beschreiben, sondern es muß mit verschiedenen 
Sprachmodellen das Unergründliche ausloten und am Ende doch erken-
nen, daß die österliche Wirklichkeit in Worten nur wie in einem fernen 
Echo aufklingt. Annäherung und Überstieg aus der bekannten Welt, 
Wandlung somi t, und gleichzeitig das Ahnen des totaliter aliteT, die 
unaufhebbare Spannung also, be ides bestimmt die spezifisch christl iche 
Weise der Handlungsorientierung von der Auferstehung her. Von daher 
soll nun ein kurzer Durchgang durch die Theologiegeschichte erweisen, 
wie zunächst das Spannungs- und dann in der Neuzeit das Wandlungs-
schema dominant waren, wie beide ihre typischen Gefahren zeigten 
und wie sie letztlich immer nur im Verweis auf das andere dem christ-
lichen Glauben treu bleiben konnten. 
4 c.-P. MARZ, Hoffnung auf Leben. Die biblische Botschaft von der Aufer-
stehung (:::Begegnung mit der Bibel ), Stuttgart: Katholisches Bibelwerk 1995, 
65.73. 
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2. Das Spannungsschema in der Geschichte 
2.1 Modellierungen am Markusschluß 
Der originale Schluß des Markusevangeliums endet bekanntlich mit der 
Reaktion der Frauen auf die Auferstehungsbotschaft des Engels: .. Sie 
sagten aber nichts, denn sie fürchteten sich« (Mk 16, 8).s Falls Markus 
sein Evangelium damit sch ließen wollte, wä re sein Grundschema das 
der Spannung: Die Engelserscheinung läßt die Frauen, aber auch den 
Evangelisten verstummen, Dennoch blieb für nachfolgende Generatio~ 
nen mir dieser harten Spannung der Eindruck des Unvollendeten. Die~ 
ses umstürzende Ereignis mußte sich doch in Beziehung zu r Welt der 
Jünge r lind der Gläubigen aller Zeiten setzen. Eher also im Sinn des 
Wandlungsschemas wäre der sekundäre Marklisschluß der VV. 9-20 zu 
verstehen (Arisron~Schlllß), der summa risch die Erscheinung vor Maria 
Magdalena und vor den Emmausjüngern wiedergibt und dann in die 
vor den Elfen eine Aussendungsrede als Textcollage neutestamentlicher 
Anspielungen einfügt.6 Hier wird somit die Auferstehung zum Aus· 
gangspunkt einer gewaltigen Missionsbewegung. Typisch dafür ist das 
Schlußwort: "Der Herr aber stand ihflen bei (O\JVEQYOÜvtO~) und bekräf· 
ligte (ßEßOlOilvto~) die Verkündigung durch die Zeichen, die er gesche. 
hen ließ" (Y. 20). Nicht mehr der Blitz, der alles Menschliche versrum· 
S Zum folgenden vgl. B. M. METZGER (Hg.), A Textual Commentary on the 
Greek New Testamenr. A Comp:mion Volume tO the United Bible Societies' 
Greek New Testament (th ird edition), Stungart: United Bible Societies' 1971, 
122-128; Neutestamentliche Apokryphen in deutscher Übersetzung. Hg. von 
W. SCHNEEMElCHER. I. Evangelien. 5. Auflage der von E. HENNECKE begrün· 
deten Sammlung, Tübingen: J. c. B. Mohr 1987,204 f. Uoachim Jeremias). 
Für V. 8 wird in Erwägung gezogen, daß es der echte Abschluß des Evange· 
liums sei, daß Markus es unvollendet gelassen habe oder daß das letzte Blatt 
verlorengegangen sei. - Zum Verstummen angesichts der "Letzten Dinge" 
vgl. G. GRESHAKElJ. KREM ER, Resurrectio mortuorurn. Zum theologischen Ver· 
ständnis der leiblichen Auferstehung, Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesell -
schaft 1986, 369-371. 
6 Beim sekundären Markusschluß dürfte es sich um ein Exzerpt eines ande· 
ren Dokumentes handeln, das vielleicht aus der ersten Hälfte des 2. Jahrhun-
derts stammt (METZGER, Textual Commentary 125). Einige spätere Manu· 
skripte fligen nach V. 8 auch den Umbruch von der Furcht zur Sendung ein: 
.. Aber sie berichteten Petms und seinen Gefährten kurz alles, was ihnen gesagt 
worden war. Danach sandte Jesus selbst mit ihrer Hilfe von Osten zum Westen 
die heilige und unvergängliche Verkündigung des ewigen Heils aus" (ebd. 
123 f.). Auch hier wäre ein Umsch lag von der Spannung zur Wandlung (hier 
der allmählichen Rettung der gesamten Welt) zu beobachten. 
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men läßt, sondern der Quell, der alles aufleben läßt - Wand lung folg* 
lieh statt Spannung. 
Doch auch dieser Umsch lag trieb spätere Generationen von Kopi* 
sten offensichtlich zum Weiterschreiben, blieb doch auch in diesem spä* 
teren Markussch luß eine harte Spannung bestehen. Bei der Erscheinung 
vor den Elf trifft Jesus nämlich auf Unglauben und Herzenshärte, fährt 
aber gleichsam ungerührt mit der Aussendungsrede fort. Hier nun hat 
ein wohl im 2. oder 3. Jahrhundert entstandenes Manuskript, das nur 
im sogenannten Freer*Logion, heute in Washingron, bezeugt ist, eine 
aufsch lußreiche, apoka lytisch gefärbte und durch die Naherwartung 
sehr alt klingende Passage eingefügt: 
"Und jene entschuldigten sich mit den Worten: Dieser Äon (Zeitalter) der 
Geserzlosigkeit und des Unglaubens ist unter dem Satan, der durch die 
unreinen Geister die echte Kraft GOtteS nicht erfassen läßt. Deshalb offen-
bare deine Gerechtigkeit schon (jetzt!), sagten jene zu Christus. Und Chri-
StuS entgegnete ihnen: Erfüllt ist das Maß der Jahre der Macht Satans. Aber 
andere schreckliche Dinge nahen, auch (über die), für welche ich, da sie 
gesündigt hatten, in den Tod gegeben wurde, damit sie zur Wahrheit 
umkehren und nicht mehr sündigen, auf daß sie die im Himmel (aufbe-
wahrte) geistliche und unvergängliche Herrlichkeit der Gerechtigkeit erer-
ben."7 
Der Bruch zwischen Auferstehung und Unglauben wird also paradoxer-
weise dadurch gefüllt, daß das Spannungsschema nochmals verstärkt 
wird: Diese Welt ist so gorrfern, daß nur die sofortige Wiederkunft 
Christi selbst die Macht der Auferstehung erweisen kann . 
2.2 Verflachung und Vertiefung des Schemas 
So pendelte die mehrfache relecture des Markussch lusses zwischen 
Spannung und Wand lung. Denn das 5pannungsschema ist kraftvoll, 
birgt aber auch eigene Gefahren, vor allem die eines beziehungslosen, 
weltflüchtigen Dualismus oder abgemi ldert einer Leibfeind lichkeit: 
Das Evangelium kann g1lostisch-d'lalistisch verfälscht werden, es wird dann 
zum "Evangelium vom fremden Gonu8: Da ist Christus der, der aus dem 
Verborgenen, dem Schweigen Gones, gegen den Schöpfergott und seine 
Welt aufsteht. So zieht sich auch eine Scheidelinie zwischen die Menschen: 
hier die Masse der in die Sinnenwelt Verstrickten, dort die zur wahren 
7 SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche Apokryphen 204 f. 
8 Vgl. A. v. HARNACK. Marcion. Das Evangelium vom fremden Gott. Eine 
Monographie zur Geschichte der Grundlegung der katholischen Kirche. Neue 
Studien zu Marcion, Berlin: Akademie·Verlag 1960. 
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Erkenntnis Bestimmten, die nach einer Aussage des apokryphen Thomas-
Eva ngel iums von sich sagen dürfen: "Wir kamen aus dem Lichte, (von) dem 
Orte, an dem das Licht durch sich allein ward ..... 9 Erlösung wird zum 
Durchbruch des wahren göttlichen Selbst im Gnostiker: "Wenn ihr jenen in 
euch erzeugt, den ihr habt, wird er euch erretten" .10 Das heißt mit geradezu 
nietzschehaftem Pathos: " Handle als Fremder, als Überlegener, als einer, der 
die Welt hinter sich lassen muß!" 
Größere Breitenwirkung entfaltete ein leibfeindfiches, geschichtsloses und 
heilsind ividualistisches Schema: Was man auf Erden an Selbstüberwindung 
geleistet hat, wird ewigen Lohn davontragen. Dieses Schema wu rde in dem 
Moment zumindest ei nseitig, als die menschliche Natur und ihre schöp-
fungsgemäße Vollendung in der Spi ritualität aus dem Blick gerieten und ent-
scheidend nur war, ein gefügiges Werkzeug in der Hand des unergründ-
lichen Willens Gottes (oder auc h der rechtmäßigen kirchlichen Oberen) zu 
werden - darin war der Katholizismus übrigens der freihe itsverliebten Neu-
zeit noch in der Negation näher, als es den Anschein haben mag. So bildete 
dieser zunehmend eine christliche Sonderwelt aus, die weniger Sauerteig als 
feste Burg und weniger Sendung für die Welt als Verteidigung der Rechte 
der Kirche wurde. Pastoral wird dabei nicht selten die Vermittlungsaufgabe 
unterschänt, so im katechistischen Frage-Antwort-Schema oder im pyrami-
dalen Kirchenmodell , wo es zu wissen genügt, wer wem Gehorsam 
schuldet. 
Durch den zunächst jüdisch-apokalyptischen Einfluß (etwa in der Reich-
Gottes-Botschaft), durch die Spannung zum römischen Staat und zu 
den dominanten heidnischen Kulturen der Spätanrike, dann durch die 
platonisierende Färbung des Glaubens war die Ausbildung eines christ-
lichen Selbstverständni sses in den ersten chri stlichen Jahrhunderten 
sicher vornehmlich von diesem dualistischen $pannungsschema gezeich-
net. Dennoch waren mit der Verwurzelung im Jüdischen und seine r 
$chöpfungsbejahung, mit der Annahme der Menschennarur in der 
Inkarnation und im Kreuz lind mit der Idee einer stufenweisen christ-
lichen nmÖElQ genügend gegenläufige Themen gegeben, die das Span-
nungsschema immer wieder über einen planen Dualismus von Gon und 
Welf hinaustrieben. So erhält bei vielen Theologen der alten Kirche das ein-
9 EvTh 51 (50), zit. nach J. LEIPOlDT/H.·M. SCHENKE, Koptisch-gnostische 
Schrifren aus den Papyrus-Codices von Nag-Hamadi (= Theologische For-
schung. Wissenschaftliche Beiträge zur kirchl ich-evangelischen Lehre 20), Ham-
burg-Bergstedt: Herben Reich I Evangelischer Verlag 1960; vgl. auch 
E. HAENCHEN, Die Botschaft des Thomas-Evangeliums, Berl in: Verlag Alfred 
Töpelmann 196 1, bes. 42-49, zur Individualisierung der Reich-Gottes-Vorstel-
lung. 
10 EvTh 7 1 (70). 
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fache Gegenüber von Gott und Mensch seine Pointe gerade darin, daß es 
in einen "heiligen Tausch" führt , in eine Begnadung, ja Selbstmitteilung 
seitens Gottes, die sich auf der Grundlage der Spannung als reines 
Geschenk erweist, das aber als dOnlull den Menschen auch zu neuen Hand· 
lungsmäglichkeiten befähigt und verwandelt - bis hin zur gewagten Rede 
von der Vergättlichung. Es gehört zweifellos zu den Höhepunkten christli · 
eher Spiritualität, wenn etwa ein Maximlls Confessor die Vollendung der 
menschlichen Natur bejaht, aber diesen Vollendllngspunkt, diesen Sabbat 
des Geschöpflichen nur als Anfang ei nes Daseins Gottes im Menschen 
begreift, oder wenn ein Johal1nes vom Kreuz die eingegossene Schau Gottes 
als einen Wandlungsprozeß (transformacion) beschreibt, der durch unab-
sehba re Nächte alle menschlichen Möglichkeiten erSt aufbrechen muß. 
3. Der Vorrang des Wandlungsschemas in der Neuzeit 
3.1 Die Herausforderung, "ich" zu sagen 
"Für GOtt und deshalb gegen di e Welt", das ist die Handlungsorientie-
rung des Spannungsschemas. Es gerät genau in dem Moment in die 
Krise, da das Individuum sich nicht mehr wie selbstverständlich ins 
vielgliedrige Ganze der Welt ei nfügt. Nun, also spä testens mit der refor-
matorischen " Freiheit eines Christenmenschen" ohne die notwendige 
Einbettung des Hei lsprozesses in kirchlich vermittelnde Gefüge, wird 
das Gegenüber von Gon und Ich enrscheidend: Hier Gott, da das Ich, 
und sonst niemand! Dadurch erhält das Spannungsschema auf einmal 
eine tödliche Drehung: .. Für Gon und deshalb gegen mich seihst! " Frei -
heit und Handlungsspielraum mu ß darum schei nbar gegen Gott 
erkämpft werden. 
3.2 Gründe der Individualisierung 
Wodurch kam es zu dieser Entwicklung des Spannungsschemas in der 
Neuzeit? Und wie wird es darum zur Herausforderung, christliche 
Orientierung vorrangig aus dem Wandlungsschema zu erhalten? Zwei 
Gründe sind vorrangig zu nennen: 
Mit dem Aufkommen von Narurwissenschaft und Technik, vom Herr· 
schaftsa nspruch des Menschen über die Natur, mit dem Aufstieg des städti-
schen Bürgertums und seiner innerweltliche Askese, aber auch seinem 
GenußverJangen wächst auch der AI/spruch auf We/tveräflderlfllg ll : .. Die 
LI Zum folgenden vgJ. M. RIEDEL, Art. "Arbeit", in HPhG I, 125-141. 
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Arbeit der Menschen verringern", sagt Rene Descartes programmatisch. So 
wird der einzelne Mensch sich seines Subjektstatus immer mehr bewußt, er 
kann etwas machen, wenn man ihn nur seine Kräfte auch gebrauchen läßt. 
Pol irisch bedeutet das bürgerliche Freiheiten, Partizipation und offene 
Gesellschaft. Die das Handeln grundlegende Beziehung wird nun zuneh-
mend die zwischen Ich und Nicht-Ich. Die Frage nach Gon taucht erst auf, 
insofern er im Menschen zur Kraftquelle wird. 
Mit der Individualisierung, der Entbindung aus traditiona len Handlungsmu-
stern, wird aber auch die Frage nach der Selbstllerwirklichllng virulent: 
.. Was fa nge ich mit meinem Leben an? Lebe ich wirklich mein Leben, oder 
werde ich gelebt?" 1968 iSI für diese Frage ein Fanal: .. Die Phantasie an die 
Macht!" ist das Mono des Pariser Mai 1968. Christliche Handlungswei-
sung soll dabei keine äußeren Ansprüche an den einzelnen mehr herantra-
gen, sondern zu einer tieferen Erfahrung des Selbst verhelfen. Denn Autono-
mie ist nun keine bloße Wahl, sondern die gesellsch3ftlich zugewiesene NOl-
wendigkeit, die Lebensfuhrung mit 311en Risiken selber zu verantworten -
im Beruf, bei der Partnerschaft, im Lebensstil oder eben auch in der religiö-
sen O rientierung. Je weiter sich die Gesellschaft in verschLedene Systeme 
ausdifferenziert, die weitgehend eigenen Gesetzen folgen, desto notwendiger 
werden Rollendistanz und Abgrenzung von Fremdansprüchen. Nicht 
umsonst wird das Jesaja-Wort .. h;h habe dich bei deinem Namen gerufen, 
du bist mein" Ues 43, l) zu einem VorzugswOrt neuerer Spirirualirat. Dem-
entsprechend wird die über Jahrhunderte bei den meisten Chnsten wenig 
reflektierte Vorstellung einer zahlenmäßig großen massa damnata problema-
tisiert und erstmals die Frage nach der ewigen I-Io(fnung für alle unter 
nelLen Voraussetzungen gestellt . .,Aus Objekten der Seelsorge musstn Sub-
jekte werden", auch dieses Leitwort der PaStoral ist auf ~inem solchen Hin-
tergrund zu verst~hen. 
4. Christliches H andeln nach dem Wandlungsschema 
4.1 Die Programmansage 
Marie-Dominique Chenu har 1967 in Theologie der Materie eine Pro· 
grammschrifr vorge legt, die sich dezidiert von besagrem Spannungs-
schema verabschiedet und an seine Stelle ein Handeln in Kontinuität 
und Umgestaltung der Welt seru: Der Christ stehe inmitten eines Uni-
ve rsums .. im Aufbau (ef/ cOf/stmctioflj" .12 Er brauche sich aus der tech-
nischen, auf Veränderung bedachten Moderne nicht zurückzuziehen, 
L2 M-D. CUENU, Theologie de la matiere. Civilisarion technique et spiritua][re 
chrerienne, Paris: Cerf 1967,9. Zum fr. vgt. ebd. 9-12. 
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sondern er solle sie an vorderster Front im Blick auf das Reich Gottes 
umgestalten. "Transformation", Wandlung, hier ist des Pudels Kern. 
Nur durch die Vollendung der Welt bleibe der Christ der Menschwer-
dung Christi treu und werde zu einem Mitschöpfer der Welt. Ohne hier 
auf seine theologiegeschichrliche Begründung aus Thomas von Aquin 
gegen einen spiritualisierenden Augustinismus eingehen zu können, soll 
nur festgehalten werden, was Chenu mit einer breiten, inzwischen 
dominanten Well e chrisrlicher Orientierung verbinder: der Mensch als 
geistleiblicher, tief in die Materialität der Welt eingelassener ,.Mensch, 
der denkt, will, liebt, fühlt, handelt, arbeitet"lJ, Inkarnation als Treue 
zur Erde, Reich-Gones-Praxis, Weltgeschichte als Heilsgeschichte, Gor-
tesliehe als Nächstenliebe, GOtt als Kraftquelle und als Impuls zu ent-
schiedenem Handeln und dementsprechend Glaubensvermittlung als 
Selbstfindung unter den Augen Gottes. All das ist bereits so ins Alltags-
Christlich eingegangen, daß sich eine weitere Skizzierung erübrigt. 
4.2 Eine christliche Unterscheidung 
Dennoch stellt auch das Spannungsschema Anfragen an das Wand-
lungsschema und forden es zu einer Vertiefung heraus. Gegenüber der 
jugend frischen Weltfreudigkeit Chenus haben die Jahrzehnte seit dem 
11. Vatikanum doch eine gewisse Ernüchterung gebracht: GOtt und Welt 
sind eben allein im Menschgewordenen bereits versöhnt. l '- Ansonsten 
zeigt vor allem die Erfahrung des weithin konfessionslosen O stens 
Deutschlands: Wer Welt sagt, muß noch lange nicht Gon sagen. Und 
für die Glaubensvermitdung warnt Gottfried Siner vor einer allzu glat-
ten Kontinuität von Mensch lichem und Christlichem: 
J) Ebd 55. Eine gute Zusammenfassung praktisch-theologischer Ansäru auf 
der Grundlage des Prinzips der Inkarnation gibt S. LANZA, Introduzione alla 
teologia pastorale. I. Teologia dell'azione ecclesiale, ßrescia: Queriniana 1989, 
222-235. 
J4 SO sagt H. U. von ßAlTHASAR, Das betrachtende Gebet (:Adoratio. Buch-
reihe für das betrachtende Gebet), Einsiedeln: Johannes Verlag · 1976, 48: 
.. Und die Bergung des Kosmos in Gon hinein kann auf keinem anderen Weg 
erfolgen als durch ihn, der die EtsI-ldee der Schöpfung war ... Aber er ist diese 
Ersridee der Welt ,vor der Weh' doch bloß, weil er zuvor schon ,das Ebenbild 
des unsichtbaren Gottes und sein Erstgeborener' von Ewigkeit ist. Und als die-
ser ist er geeignet, nicht nur das Unendliche Gones im Endlichen der Welt 
abzuspiegeln und das Endliche im Unendlichen zu bergen, sondern die Wand-
lung vom alten zum neuen Äon, vom Tod zur Auferstehung in einem Drama zu 
wirken, das ganz exklusiv sein Drama ist: sein Sterben und Auferstehen ..... 
VgJ. aber bereits den Chrisrozentrismus etwa in GS 22 und 45. 
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.. Gerade die Reformwege der katechetischen Praxis und Theorie, die sich 
auf das Konzil und ,Evangelii nuntiandi' berufen, brauchen kritische Beglei-
tung, weil sonst die Ambivalenz der modernen und spätmodernen Welt zu 
rasch übergangen wird. Konkret: Evangelisierung ist eben viel komplexer, 
als dies zunächst erwartet wird; die Autonomie und Selbstgenügsamkeit der 
säkularen Gesellschaften sind zunächst viel unempfänglicher gegen Evange-
lisierungsrufe, als es eine reformeifrige Katechese erwarrer."u 
Wie also das Spannungsschema in einen geistlosen Dualismus abstürzen 
konnte, kann das Wandlungsschema zu einem frommen Deckmantel 
für Zie le schrumpfen, die lerzrlich genauer und einfacher ohne jeden 
Bezug auf Gort zu formulieren wären. Es ist also stcts auf die Ergän-
zung durch das Spannungsschcma angewiesen. Das hieße konkret: Ein 
Ja zum Weltaufrrag, ein Ja darum auch zur Förderung von Laiensen-
dungen, ein Ja zu Dialog und Zusammenarbeir, ein Ja auch zum 
Offentlichkeitsaufrrag der Kirchen - aber ein Ja, das sich bewußt 
bleibt, g leichsam stets über das Ziel der Weltgeschichte auch hinaus-
schießen zu müssen. 16 Es spricht von einer Verwandlung der Welt, die 
nicht bei einer McDonalds-Seligkeit endet, sondern die den Menschen 
als Ebenbild Gones auf seine Berufung zur Freundschaft mit Gott 
anspricht. "Gon nimmt mich an, so wie ich bin", ja, doch hinzugefügt 
sei auch: " . .. und er führt mich über mich selbst hinaus ins Weite" 
(vgl. Ps 18, 20). 
Das Wandlungsschema kennt aber bereits eine reiche christliche 
Tradition, die es vertieft hat. Wo es sich nämlich vom Christusereignis 
her prägen läßt, wird Wandlung abgründig. Sie ist mehr als die Vollen-
dung der Humani tät, sie führt zu einem Oberformt- und Gleichgestal-
IS G. BITIeR, Verdorren und Keimen. Was sich in der katechetischen Land-
schaft zeigt, in: HerKorr 52 (1998) 34-39, hier 36. Vgl. dagegen noch 
H. HAL8FAS, Fundamentalkatecherik. Sprache und Erfahrung im Religionsun-
rerricht, Düsseldorf: Patrnos 1968,45, der den jüdisch-christlichen nAnteil 3m 
Säku[arisierungsprozeß der Welt" im Gegensatz zu einem ,.,feindlichen Span-
nungsgefiige" von Religionen und indusuieJler Gesellschaft bejaht: ,.,Der christ-
liche Glaube an die Inkarnation des Logos, an die Auferstehung des ,Fleisches' 
und die Erlösung der Schöpfung ließ in anderer Weise die Welt bejahen und 
ihre Wirklichkeit von Gort angenommen wissen, Es kostete dann freitich noch 
einen langen Weg, bis der Glaube die Welt an sich selbst freigeben lernte, er 
war vielfach unterbrochen und verwirrt von manichäischer Verketzerung und 
contemprus-mundi-Stimnmng. " 
16 Ausgewogen bestimmt das Verhältnis von innerwelrlichem Fortschrin und 
gesch ichtstranszendenrem Reich Gones GS 39: ,.,Obschon der irdische Fort-
schritt eindeutig vom Wachstum des Reiches Christi zu unterscheiden ist, so 
hat er doch große Bedeutung für das Reich Gottes, insofern er zu einer besseren 
Ordnung der menschlichen Gesellschaft beitragen kann." 
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retwerden mir Christus. Sie besagt dann nicht bloß das Ausleben des-
sen, was in ei nem steckt, sondern das Ausgehen, das Sich-Verlieren in 
der Nachfolge Jesu, der "führt, wohin du nicht willst" (Joh 21, 18). Es 
ist ein Fallen ins Abgründige ei ner Begegnung, über der das Psa lmworr 
steht: "abyssus abyssum invocat" (Ps 42, 8 V).17 Wie also das Span-
nungsschema im " hei ligen Tausch" bereits an das Wandlungsschema 
rührte, so erreicht umgekehrt das Wandlungsschema im Ernst der 
Begegnung mit Christus eine Radikalität, die auf das Spannungsschema 
nicht verzichten kann. Und wenn letzteres, wie bemerkt, dem mono-
theistischen Eifer für die Ehre des einen Gottes nahesteht, so das Wand-
lungsschema letztlich der Communio des drei faltigen Gottes, in der 
jede der drei göttlichen Personen erst in der Beziehung zu den anderen 
sie selber ist. Wie darum Einheit und Dreiheit in GOtt nur zusammen 
ausgesagt werden können, so bleiben Spannung und Wandlung stets 
aufeinander angewiesen; keines der beiden hat Exklusivrechte. 
5. Verkündigung als Orientierung von Hand lungsschemata 
5.1 Die Orientierungsaufgabe 
"In Frankreich hat man viel für die Religion getan, indem man ihr das Bür-
gerrecht genommen und ihr bloß das Recht der Hausgenossenschaft gelas-
sen hat, und zwar nicht in Einer Person, sondern in allen ihren unzähligen 
individuellen Gestalten. Als eine fremde, unscheinbare Waise muß sie erSt 
die Herzen wieder gewi nnen und schon überall geliebt sein, ehe sie wieder 
öffentlich angebetet und in weltliche Dinge zur freundschaftlichen Beratung 
und Stimmung der Gemüter gemischt wird." 18 
Mit dem erstaunlichen Bild einer heimatlosen Waise besch rieb Novalis 
in Das Christentum tmd Europa die neue Herausfo rderung an das 
chri srliche Zeugni s nach der Entmachtung der Kirche im Gefolge der 
Französischen Revolution. Nicht paternalisrisch von oben, durch gleich 
welche Allianz von Thron und Altar, sondern von unten, mir der 
Schurzlosigkeit einer Waisen, als "arme und dienende Kirche"19, kann 
es die Herzen der Menschen wieder gewinnen. Nichr als Macht 
17 So meint Meister Eckh(lf[: "Was immer zu GOtt kommt. wird verwandelt; 
so geringwerrig es auch sei, wenn wir es zu Gott bringen, so entfällt es sich 
selbst" (Predigt 3, zir. nach MEISTER ECKEHART, Deutsche Predigten und Trak-
tate. Hg. und überser-u von J. QUINT, Zürich: Diogenes 1979, 167). 
18 NOVAJ.lS, Die Christenheit oder Europa, in: Werke in zwei Bänden. 11 , 
Köln: Könemann 1996, 35 f. 
19 Vgl. Y. CONGAR, Für eine dienende und arme Kirche, Mainz: Grünewa ld 
1965. 
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gefürchtet, sondern als Beziehung gel iebt wird es ihnen nahekommen. 
Es deutet manches darau f hin, daß gerade di e Kirche im Osten 
Deu tsch lands da rin wichtige Erfahrungen machen könnte. 
Kan n di e Alternative Spannung oder Wandlung fü r das pastorale 
Handeln in dieser Situation Orientierung geben? Nach dem Gesagten 
fü hrt seit der Neuzeit kein Weg daran vorbei, Menschen in ihrer Frei-
heit und in ihrer Suche nach gelungenem Leben anzusprechen. 20 Damit 
ist das Wandlungsschema heutiger Kultur sicher verwandter. Von ihm 
ist darum auszugehen, wenn nun abschließend einige pasrorale Konkre-
tisierungen versucht werden. Dabei ist allerdings immer das Spannungs-
schema als Korrektiv im Auge zu behalten. 
5.2 Pastora le Konkreti sierungen 
Wandlung heißt, aus sich heraus anders zu werden. Das ist ein Aus-
Gehen im doppelten Sinn des Wortes: Es ist au f den Ausgangspunkt zu 
achten, das einzelne Subjekt, seine LebensweIren und -bedingungen, 
gen3uer: es selbst ist zu achten. Zugleich aber meint ausgehen auch, 
aus sich heraus zu gehen. Es darf sich etwas tun. Hier genau liegt der 
Brennpunkt dieses Handlungsschemas: Das Tun des Subjekts ist ein 
Tun-Können, und alles bloß Uberzeugungsmäßige am Christentum muß 
in dieses Können eingeschmolzen werden: Wie bewegt es dazu, daß 
jemand - wenn auch vielleicht unter vielem Vor und Zurück - ein 
Freund Gortes und der Menschen werden kann? Pastoral wäre dem-
nach sozusagen Könnenskunsr, auch ein wenig Zauberei der ungeahn-
ten Möglichkeiten Gottes mit den Menschen, Mystagogie somit -
Geleit ins Geheimnis Gottes.2 1 Wieder prosaischer darum noch einige 
konkrete Anregungen: 
Der 30m Spannungsschema orienricrten Volksfrömmigkeit war es gelungen, 
einige ganz einfache Crundschemata zu formulieren, z. B. Diesseits und Jen-
seits, Sü nde und Gnade oder Opfer und Lohn. Trotz aller Einseitigkeiten, es 
wa r zeitwei lig äußerst erfolgreich und half und hilft gerade vielen Klei nen 
und Armen, ihr Leben zu bewä ltigen. Die Formulierung ebenso prägnanter 
Grundschemara der Wandlung steht dagegen noch aus. Vorgeschlagene 
Kurzformein des Glaubens sind bislang viel zu kompl iziert, um im Ernstfall 
20 Vgl. A. WOLLBOLD, Kirche als Wahlheimat. Beitrag zu einer Antwort auf 
die Zeichen der Zeit (=SThPS 32), WÜrlburg: Echter 1998, wo ich die Suche 
nach Freiheit und gleichzeitig nach Zugehörigkeit, also nach Wahl lind nach 
Heimat, als Zeichen der Zeit zu verstehen suche. 
21 Vgl. ausführl icher dazu A. WOLLBOLD, Therese von Lisieux. Eine mystago-
gische Deutung ihrer Biographie (=SSSTh 11), Wiirzburg: Echter 1994, bes. 
7-74. 
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augenblicklich Orientierung zu verschaffen. Deshalb sollren katechetisch 
solche Grundsätze fisammelt und systematisch bei der Glaubensverminlung 
gebraucht werden. Dabei könnte man etwa an das WOrt: "Du kannst 
mehr sein, als du bist" denken, an den Dreischrin im Bibelgespräch ameri-
kanischer Lutheraner "meine, deine und seine Geschichte (my story, your 
story, His srory)"23, verwandt dem Grundsatz der Mystagogie "Lebensge-
schichte ist Heilsgeschichte", oder an den kleinen Weg der hl. Therese von 
Lisieux. Woher kommt es eigentlich, daß Christen SO schwerlich einfach 
von Gorr reden können? 
Alle Welt auf ihr Können unter den Augen Gones anschauen zu können, 
das will Tag für Tag eingeübt werden. Deshalb müßte ein vordringliches 
Ziel der Glaubensverminlung eine Fähigkeit zu christlicher Handlungsorien-
rierung sein (das meint ja wohl die oft beschworene Verbindung von Glau-
ben und Leben). Sie setzt auf der einen Seite ein einfaches Grundwissen vor-
aus, das auch in Allragssiruarionen augenblicklich handlungsrelevant wer-
den kann - es könnte durchaus an den klassischen Strukwrprinzipien des 
Apostolischen Glaubensbekenntnisses, der Sakramente, der 10 Gebote und 
des Varer Unsers entlanggehen, müßte aber heilsgeschichtlich-narrativ und 
symbol isch nach Art der altkirchlichen Katechese vermittelt werden. 24 Die-
ses Grundwissen kann aber nur zu Grundfertigkeiten gläubigen Lebens wer-
den, d. h. daß junge Menschen persönlich gläubig handeln wollen, wenn 
Religionsunterricht und Katechese, Vorbilder und familiäre Vollzüge sie vor 
allem in christlicher Methodenkompetenz einüben. 25 Eine solche Kompe-
tenz könnte man als Fähigkeit verstehen, die eigene LebensweIr als On des 
Heils wahrzunehmen und dementsprechend sein Leben zu gestalten. 
12 Vgl. R. ßLEISTIIN, Kurdormeln des Glaubens. 2 ßde .• Würzburg: Echter 
1971, im Anschluß an Kar! Rahner. 
23 K. FOITZlK, Art ... GemeindepädagogiklGemei ndekarechese", in: C. BÄUM-
LI~RlN. MI:.TIE (Hg.l, Gemeindepraxis in Grundbegriffen. Okumenische Orien-
tierungen und Perspektiven, München: Chr. Kaiser - Düsseldorf: Parmos 1987, 
186-195, hier 192, zum .. Word and Witne~"-Programm der Lutheran Church 
of America. 
24 Einen Entwurf in die hier nur sehr knapp angedeutete Richtung der Kate-
che~ legen C. et J. LAGAROEIEQUIPE ErHETA, La foi des commencements. Cate-
chese patristique er pedagogie modeme, Paris: unrurion 1988, vor. JOHANNES 
PAUl 11 ., Apostolisches Schreiben 'Catechesi Tradendae' über die Katechese in 
unserer Zeit. 16. Oktober 1979 (",Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 
12), Bonn: Sekretariat der DBK 1979, deutet wiederholt die Verschränkung 
einer kerygmatischen, erfahrungsnahen Erstverkiindigung und einer sich daraus 
entfa ltenden systematischen Katechese an, aus der sich ein didaktisches Leit-
prinzip entwickeln ließe. 
25 Zur Bedeutung einer solchen Merhodenkompetenz für einen schülerorien-
tierten Unterricht vgl. H. KUPPERT, Methoden-Training. Obungsbausteine für 
den Unterricht, Weinheim-ßasel: Belrz 1994. 
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Wandlung braucht Zeit - Zeit, erst ei nmal in sich sel bst als Ausgangspunkt 
einwwurzeln und dann mit vielleicht zaghaften Schritten aus sich herauszu-
gehen. Deshalb sollten pastorale Modelle weniger von der einmaligen Ent-
scheidung ausgehen, also etwa im Verdacht Kar! Barths gegen die Kinder-
taufe als Schla ftaufe26 oder in der Forderung nach der Firmung als dem 
Sakrament der Entscheidung. In der Tat gi ng die katechetische Entwicklung 
der letzten Jahre viel stärker darauf aus, katechumenale Wege zu eröffnen.27 
Sie können am Anfang noch regelrecht laxistisch, noch niedrigschwellig sein 
und können mehr fordern als ein erstes, noch ungeklärtes Interesse am 
Glauben, an einem Sakrament oder an einer ki rchlichen Gemeinscha ft wie 
einer Jugendgruppe oder ei ner Religionsklasse. Hier gilt die geradezu 
marktschreierische Einladung an den Hecken und Zäunen, und wer kommt, 
ist willkommen. Aber wie nun die Wandlung Zeit braucht, so braucht sie 
auch Formen des Wachstums und der Begleitung. Kennt die gängige Pasto-
ral solche erprobten Formen des Christwerdens? Auch für Erwachsene? 
Zeugnis und Dialog spiegeln als paSTorale Handlungsformen die Alternative 
von Spa nnung und Wandlung. Aber nach allem dürfte sich herausgestellt 
haben: Es ist keine Alternative, sondern braucht eine gegenseitige Durch-
dringung. Vom Wandlungsschema aus gedacht hieße dies: Zeugnis durch 
Dialog. Dialog bedeutet hier nämlich nicht einfach, über dieses und jenes zu 
reden. Auch nicht, sich mit gängigen Themen wichtig zu tun. Erst recht 
nicht, darüber sein eigenes Thema des Glaubenszeugnisses zu vergessen. 
Dialog versucht vielmeh r, sich so in den anderen hineinzuhören, daß meine 
Antwort ihm - bewußt im Anklang an das augustinische WOrt formuliert -
innerlicher als er selbst wird.28 Seelsorge also etwa als Teil nahme am Leben 
des anderen mit den Augen des Glaubens, so daß ich in ihm bereits Gottes 
Kraft am Werk entdecken kann. Nüchterner gesprochen: Ein solcher Dialog 
mag gerade in einer säkularisierten Welt über lange Zeit wie die Waise 
Nova lis' draußen vor der Tür stehen bleiben und sich auf ein Interesse an 
den anderen und ein Sich-ihncn-nicht-Entziehen beschränken. Bereitschaft 
also nicht zu einer splendid, sondern zu ei ner miserable isolation wider Wil-
len. 
26 Vgl. H. HUßERT, Der Streit um die Kindertaufe. Eine Darstellung der von 
Kar! Barth 1943 ausgelösten Diskussion um die Kindertaufe und ihre Bedeu-
tung für die heutige Tauffrage (:Europäische Hochschulschriften Reihe XXIII 
Theologie, Bd. 10), Bern : Herbert Lang- Frankfu rt a. M.: Peter Lang 1972,30. 
27 DIE DElJTSCHEN BISCHOFE. PASTORAI.KOMMISSION, Sakramenten pastoral im 
Wandel, Bonn: Sekretariat der DBK 1994,38-41. 
28 .. Tu autem eras interior intima meo et superior summo meo" {Cont. 
3,6,1 1, vgl. Psal. 111 ,22,6: .. Tu interior intimis meis, tu intus in corde legern 
posu isti mihi spiritu tuo, tamquam digito tuO; ut eam non tamquam servus 
si ne amore metuerem, sed casto timore ut filius diligerem, et dilectione casta 
timerem"l. 
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Dialog setzt voraus, nicht alles sein zu wollen, aber zu allen sprechen zu 
können. Ihm steht im Handeln deshalb ei n 'Ujchenhaftes Wirken nahe. Das 
bedeutet, alle Pastoral wäre daraufhin durchzugehen, ob das Getane sich 
bloß in sich selbst erschöpft oder ob das Getane etwas vom allgemeinen 
Heilswillen Gottes nach außen zum Vorschein bringt: Läßt es aufhorchen? 
Gibt es anderen zu denken? Ist es an die großen Fragen der Zeit lind die 
kleinen des Alltags der Menschen anschlußfähig? So sem es gewissermaßen 
ein Unrermaßverbot, nach dem zumindest diejenigen Formen korrigiert wer-
den müssen, die sich nur noch nischen haft nach Art eines privaten Vereins 
gestalten oder die umgekehrt davon ausgehen, möglichst alle organisato-
risch zu erfassen, wie es dem Ideal des Milieukatholizismus entsprach. 
Das Zeichen hafte kommt zu seinem Höhepunkt in der Feier der Liturgie. 
Doch wie kommen Menschen zu einer participatio actuosa? Dafür gibt es 
einen aufschlußreichen Umschlag im Denken Romano Guardinis. Während 
er in den 20er Jahren das Objektive im gottesdienstlichen Heilsgeschehen 
betonre und dementsprechend den einzelnen dazu in Spannung sah - "Wie 
muß der Mensch sein, wie die Gemeinschaft, wenn sie wesensgerecht der 
Liturgie stehen sollen?"2' -, stellte er unmittelbar nach der Verabschiedung 
der Lirurgiekonstirution des 11. Vatikan ums die drängende Frage nach der 
Liturgiefähigkeit eben dieses Menschen, also nach den Bedingungen dessen, 
im persönlichen Vollzug des Gottesdienstes verwandelt zu werden: "Sollte 
man, statt von Erneuerung zu reden, nicht lieber überlegen, in welcher 
Weise die heiligen Geheimnisse zu feiern seien, damit dieser heutige Mensch 
mit seiner Wahrheit in ihnen stehen könnte?" Hier stellt sich die Frage nach 
der mysragogischen Kraft der Feier selbst, d. h. nach einem geistlichen Stil 
des Gottesdienstes, der von sich aus spricht. 
Wenn Menschen stets zu einem der beiden Schemata neigen, aber jedes der 
beiden jeweils durch das andere ergänzt werden muß, ist gläubiges Handeln 
immer auf die Rückmeldung urid Ergänzung durch andere ar/gewiesen. 
Gewiß kann und soll jeder Christ einen persönlichen Stil ausprägen, aber 
dieser Stil gibt eben nur eine einzelne Perspektive auf das Geheimnis Christi 
wieder.JO Daraus folgt eine notwendig gemeindliche Form christlichen 
Lebens, lind zwar nicht bloß gemeinsamer Aktivitäten, sondern auch eines 
Austauschs über das, was das Handeln von innen her bewegt. 
Spannung und Wandlung, darin könnte man auch ein Echo auf das 
Geschlechterverhäftm"s vori Mann lind Frall vernehmen. Ob bloß kulturell 
bedingt oder biologisch im Unterschied des auf Nahrung ausgehenden Man-
z, Dies und das folgende zit. nach F. SCHNEIDER, Menschengerechter Gones· 
dienst? Zum Verhältnis von Liturgie und Anthropologie, in: L. ULLRICH (Hg.), 
Aspekte eines christlichen Menschenbildes. Erfurrer Theologische Woche 1989 
(=EThSt 21), Leipzig: Benno 1991,84-96, hier 84 f. 
JO Zum christlichen Perspektivismus und seinem Hintergrund in der Mystago-
gie und in der Trinität vgl. WOLLBOLD, Wahlheimat 252-257. 459 f. 
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nes und der Leben wachsen lassenden Frau angelegt, in der Zweiheit von 
Spannung und Wandlung scheint eine gewisse Emsprechung zum Miteinan-
der der Geschlechter zu liegen. Vielleicht prägen sich die grundlegenden 
Handlungsmuster auch vor allem in der Auseinandersetzung mit 
Gesch lechrsstereorypen heraus. Jedenfalls ist die heutige Bedeutung des 
Wandlungsschemas kaum irgendwo so anschaulich wie beim Übergang von 
der patriarchalischen Familie mit anhand der Autoritätslinie .. Vater - Mut-
ter - Kinder in der Geburrenfolge" organisierten Rollenzuschreibungen hin 
zur Partnerfamilie (Zusammenleben als das riskante Projekt, jedem gerecht 
zu werden, Kompromisse auszuhandeln und miteinander glücklich zu wer-
den ). Und wie Wandlung christlich nur gelingt, wenn sie Zei ten und Räume 
findet, in denen die ungeahnten Möglichkeiten Gottes erfahren werden kön-
nen, so muß heutige Ehe- und Familienpastoral vorrangig dazu befähigen, 
Sakramenralität zu einer täglichen Erfahrung werden zu lassen. 
Daß Gott und Welt miteinander zu tun bekommen, das ist seitens des 
Menschen immer schon von Handlungsmustern strukturiert, die sich 
auf ein spannungshaftes Gegenüber oder ein wandlungshafres Ineinan-
der zurückführen lassen. Sie zu beachten, zu fördern und sich zu 
authentisch christlichen Gesralren entwickeln zu lassen ist eine wesent-
liche, noch wenig in Angriff genommene Aufgabe der Paswral. 
299 
ALBERT DAHM rkr 
Nikolaus von Kues zwischen Anselm und Luther 
Das cusani sche Verständnis unse rer Erlösung durch Jesus Christus 
nach Sermo I (14 30) 
Bis in die jüngste Vergangenheit ist Nikolaus von Kues mit dem Vor-
wurf konfrontierr worden, er habe - sozusagen geblendet von den 
Idealvorsrel lungen eines humanistischen Menschenbildes und faszinierr 
VOll der optimistischen Weitsicht an der Schwelle zu r Ne uzeit - die 
menschliche Sünde aus dem Blick verloren, sie regelrech t ausgeblendet, 
zumindcsc abe r verharmlost. Infolgedessen suche man bei ihm auch ver-
geb lich nach einer wirklichen Krcuzestheologie I, 
Bei unvo reingenommener Betrachtung der Dinge kann uns jedoch 
schon ein Blick auf die erste Predigt, die der dama ls noch junge Cusa-
nus a ls Stiftsdekan am Weihnac hrstag '1430 in Sr. Florin zu Koblenz 
geha lten ha t, eines Besseren belehren. In einer weit ausholenden Hin-
führung zum zentra len Glaubensmysrerium der Menschwerdung und 
Erlösung hat Cusanus hier sehr wohl - wie übrigens an za hlreichen 
Ste ll en seines umfangreichen Predigtwerks2 - den Ernst der Sünde 
bedacht und sich des soteriologischen Themas engagiert angenommen. 
Die Frage Anse1ms nach dem Sinn der Menschwerdung - die Frage 
"Cur deus homo?" - aufgre ifend, müht er sich schon hier mit beachtli-
cher Originalität und theologisch tiefgründig, keineswegs oberflächlich, 
um ei ne Theologie des Kreuzes. 
Wir wollen hier in der ge botenen Kürze den cusanischcn Gedanken-
ga ng aus Sermo I vorste llen und dann die Frage anschließen, wie sich 
I Stellvertretend für viele kritische Stimmen sei hier verwiesen auf M. de 
GANDILLAC, La philosophie des Nicolas de Cues, Paris 1942, 450 f.j 
E. METZKE, Nicolaus von Cues und Manin Lurher (Fragmente aus dem Nach-
laß). In: Coincidentia opposirorum. Gesammelre Studien zur Ph ilosophiege-
schichte, hg. K. GRüNDER: Forschungen und Berichte der eva ngelischen Stu-
diengemeinschafr, Bd. 19, Witlen 1961, 236 f.j A. PETERS, Zum christlichen 
Menschenbi ld: Freiheit, Erlösung und Rechtfertigung, Glaube und Werke: 
MFCG 16 (1984) 220 f. Weitere krit ische Einwände sind zusammengetragen 
bei A. Dahm, Die Soteriologie des Nikolaus von Kues. Ihre Enrwicklung von 
seinen frü hen Predigten bis zum Jahr 1445: BGPhThMA NF, Bd. 48, Münster 
1997,2-7. 
2 S. dazu R. HAUBST, Die Christologie des Nikolaus von Kues, Freiburg 
1956,63-73; A. DAHM, Die Soteriologie, 19-30. 120-125. 163- 178. 
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das, was Cusanus zum Geheimnis des Kreuzes Christi vorträgt, dog-
mengeschichrlich einordnen läßt. Dabei soll auch die Frage berührt 
werden, wie sich die Deutung des Kreuzestodes Christi, wie Nikolaus 
sie in seiner hier untersuchten Predigt entfaltet, zur Auslegung Luthers 
verhält. Die Tatsache, daß die gerade von protestantischer Seite an 
Cusanus herangetragene Kritik ihr Maß an der theologia emeis Luthers 
nimmt\ dürfte unserer Frage eine besondere Brisanz verleihen. 
Es versteht sich freilich von selbst, daß im Rahmen unseres Vortrags 
die hier genannte dogmengeschichrliche Problemstel lung nur eben 
flüchtig andiskutiert, nicht jedoch mit einer dem Rang der Sache ange-
messenen Ausführlichkeit und Sorgfalt behandelt we rden kann. 
I. Die Deutung des Kreuzes Christi im Zusammenhang der von Cusa-
nus entworfenen Szene eines vor der heiligsten Dreifaltigkeit aus-
getragenen frommen Rechtsstreits ("pia discordia" ) 
Cusanus behandelt das soter iologische Zentral thema nicht im Sti l eines 
Traktats, sondern, wie es sich für eine Predigt gehört, in anschau licher 
Weise, indem er - berühmten Vorbildern wie erwa Bernhard von Clair-
vaux4 oder Ludolph von Sachsen5 folgend - eine Szene frommer Zwie-
tracht, ein "pium hellum",6 wie er auch sagt, frei gestaltet. Cusanus 
läßt in einem fingierten Prozeß vor dem Thron der heiligsten Dreifaltig-
keit die causa der menschlichen Sünde, das ctimen laesae maiestatis7, 
die Beleidigung Gones verhandeln, deren sich Adam (und in ihm die 
ganze Menschheit) schuldig gemacht hat. Prozeßgegner sind in dieser 
Verhandlung Gott und der Mensch. Die Auseinandersetzung wird 
geführt von den Anwälten der beiden Parteien. Und zwar vertreten 
Wahrheit und Ge rech tigkeit die Sache Gottes, Barmherzigkeit und 
Milde sprechen zugunsten des Menschen. Cusanus hat hier vier Eigen-
schaften Gones, die er Ps 84 (85), 11 entnimmt, zu allegorischen Figu-
ren stil isiert. Wie schon im genannten Psalmvers vorausgesetzt, hat 
auch Nikolaus hier von vornherein eine Übereinkunft, eine .. confoede-
j Das gi lt besonders für die in Anm. I genannten Arbeiten von MET2KE und 
PETERS. 
<4 Bernhard von Clairvaux, In Annuntiatione dominica, Sermo I (5. Bernardi 
Opera, Bd. 5, hg. j. LECLERCQ u. H. M. RQCHAIS, Rom 1968,13-29). 
S Ludolph VOll Sachsen, Vita Jesu Christi, pars I c.2 (hg. L M. RIGOLLOT, 
Paris/Rom 1870, 2 1 f.). 
6 S I, Nr. 17, Z. I()....II (h XYJ, 14); vgJ. zum folgenden den ganzen 
Abschnitt S I, Nr. 17-23 (h XVI, 14-18). 
1 A. a. 0., Nr. '18, Z. 1-4. 
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rario" S der Kontrahenten bzw. ihrer Vertreter im Blick, auf deren theo-
logische Bedeutung wir zurückkommen werden. 
Die Frage, die in dem sehr kunstvoll inszenierten Rechtsstreit zur 
Entscheidung ansteht, lautet: Was soll mit dem Menschen, der in Sünde 
gefallen ist, geschehen? Es geht um das Schicksal des Menschen, der 
sich als Sünder gegen GOtt gestellt und seine Ma;estät gclästerr hat. 1m 
Hinblick darauf entfaltet sich nun in Rede und Gegen rede, im Aus-
tausch der Plädoyers, eine lebhafte Debatte. 
Inhaltlich wird die Verhandlung mir Schrifrziraten bestritten, die 
Cusanus den Verhandlungsführern in den Mund legt. Dabei zeigt die 
Argumentarionsfolge eine profunde Schrihkenntnis, während der 
äußere Rahmen bzw. die Idee eines Prozesses auf die Vertrautheit des 
jungen Doclor decretorum mit der Rechtsmarerie hindeuten. 
Wir können hier den Verlauf der Auseinandersetzung nicht im ein-
zetnen verfolgen, beschränken uns vielmehr auf ein Resümee des 
Wesentlichen und verweisen im übrigen auf die leicht zugänglichen 
Übersetzungen von R. Haubst9 und E. Bohnensrädr lO• 
Im wesentl ichen sind es folgende Argumenre, die vorgetragen wer-
den. Wahrheit und Gerechtigkeit bringen in ihrer Anklage die Schwere 
und die Ruch losigkeit des Vergehens vor und erinnern Gott an die 
Beständigkeit seines Wesens und seine Liebe zur gerechten Ordnung. 
Daraus ergibt sich der Strafantrag: .. Der Mensch soll sterben"; "Gott 
möge ihn verstoßen"tt. Die Barmherzigkeit erinnert GOrt an seine Ver-
heißungen, die ins Leere gesprochen wären, sollte der Mensch vernich-
tet werden. Die Milde schließlich verlegt sich unter dem überwältigen-
den Eindruck der von der Gegenseite vorgebrachten Argumente aufs 
Bitten, indem sie die Ehre Gottes ins Spiel bringt. Entsprechend lautet 
ih r Antrag, GOtt möge sein Werk nicht zerstören, sondern Gnade wat-
ten lassen t2. 
Wir müssen hier einen Augenblick innehalten. Denn bereits jetzt -
im Blick auf die von Cusanus so kunstvoll in Szene gesetzte Verhand-
lung vor der Majestät Gortes - zeichnet sich eine wesentliche soteriolo-
• A. a. 0., Nr. 22, Z. 9-10 (h XVI,17). 
, R. HAUßST, Die Christologie, 74-78. 
10 Schriften des Nikolaus von Cues. 1m Auftrage der Heidelbcrger Akademie 
der Wissenschaften hg. E. HOFFMANN: Predigten 1430-1441. Deutsch von 
J. SIKORA U. E. BOHNENST}"OT, I-Ieidelbcrg 1952, 442-463 (Im folgenden zilien: 
BoIINENSTÄDT). 
11 SI, Nr. 18, Z. 27; Nr. 20, Z. 24 (h XVI, 15. 16). 
Il A. a. 0., Nr. 21, Z. 22-23 (h XVI, 17). 
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gische Einstellung ab. Die Weichenstellung für die Behandlung der sote-
riologischen Frage ist erfolgt, die soreriologische Problemstellung ist 
fixiert. 
Worum geht es hier? Und: Worum geht es Cusanus? Ps 84 (85), ·11 
spricht von einer Begegnung, in der Wahrheit und Barmherzigkeit, 
sowie Gerechtigkeit und Friede zusammenfinden. Auf eine solche con-
foederatio arbeitet auch Nikolaus hin. Genau damit ist sein Anliegen 
bezeichnet: Im Werk der Erlösung sollen Barmherzigkeit lind Gerechtig-
keit Gottes zum Zug kommen. Und eben damit ste llt sich Nikolaus auf 
den Boden der Lösung Anse1ms von Canrerbury. Auch Anselm erhebt 
die Forderung, daß im Werk der Erlösung, das im Erbarmen Gottes 
gründer, die Gerechtigkeit gewahrt bleibt LJ . 
Schauen wir von hier aus auf den Ausgang des Prozesses. Nach dem 
Austausch der Argumenre beider Seiten, so berichtet Cusanus, enrstand 
im Himmel eine Sti lle - eine halbe Stunde lang l4. Der Apk 8,1 ent-
nommene Begtiff der .,media hora" ist, wie der Prediger ausführt, zu 
verstehen als Hinweis auf die Zeit zwischen dem Sündenfall und det 
Menschwerdung. Diese steht ganz im Zeichen der Erwartung "exspec-
tabatur confoederatio"l.S. Im Rarschluß Gortes ("in arcano divini consi-
lii") wird überlegt, wie der Streit zwischen Gott und dem Menschen 
"eingeschläfert" werden könne. Es wird ferner beraten, wem der Richt-
spruch anvertraut werden soll. Da der Vater und der HI. Geist wegen 
Befangenheit auf Grund ihrer Hinneigung zu je eine r Seite ausscheiden, 
ein igt man sich darauf, dem Sohn das Urteil zu übertragen l6. 
Diesen Urteilsspruch, den wir aus dem Mund des Sohnes verneh-
men, kommt im Rahmen unserer Unrersuchung eine enrscheidende 
Bedeutung zu. Ich zitiere deshalb jetzt wörrlich, und zwar nach der 
Übersetzung von E. Bohnenstädt, die hier klarer und korrekter ist als 
die von Haubst: .. Nachdem die Bedeutung dieser Rechtssache erörtert 
war, fällte er (der Sohn) die Entscheidung (definitivam) dahin, daß enr-
sprechend dem Antrag der Milde der Mensch gerettet werden so lle. 
Damit aber der Urtcilsspruch des Schöpfers (senrenria conditoris) unan-
getastet bleibe (inviolabilis sir) soll einer für das Volk sterben, damit 
Il Das Anliegen Anse1ms ist sehr schön herausgearbeitet bei R. HAUBST, 
Anse1ms Satisfaktionslehre einst und heute: TrhZ 80 (1971) 88-109; 
G. GRESHAKE, Erlösung und Freiheit. Zur Neuinterpretation der Erlösungslehre 
Anse1ms von Canterbury: ThQ 133 (1973) 323-345. 
l~ 5 I, Nr. 22, Z. 1-2 (h XVI, 17). 
1,S S. Anm. 8 
16 5 I, Nr. 22, Z. 12-37 (h XVI, 17). 
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nicht das ganze Volk zugrunde gehe (moriawr unus pro populo et non 
rofa gens pereat - joh 11 , 50). Ein Mensch freilich und kein anderer 
solle sterben; wurde doch gesagt: In der Stunde, da ihr esset (Gen 
2,17)"17. Soweit das Urteil! 
Im folgenden wird dann dargelegt, daß diesem Urtei l nur entspro-
chen werden kann unter der Vorausserlung, daß Gott Mensch wird. 
Ein Mensch muß sterben, so war im Urteil festgelegt worden, damit die 
Gerechtigkeit gewahrt bleibt, die den Sünder verdammt und nicht 
zuläßt, daß die sententio conditoris außer Kraft gesetzt werde ... Aber 
welches Menschen Tod wird diesem Urteil Genüge tun können?"18, 
fragt Cusanus und führt damit die mmluduclio od Christum So/volorem 
an ihr Ziel. Dieser Mensch muß zugleich GOtt sein, lauret die Anrwort, 
weil nur er in der Lage ist, den ge rechten Preis zu zahlen. Aus diesen 
Überlegungen zieht Cusanus den Schluß, wenn er fonfähn: ".Und 
damit ist es norwendig, daß GOtt Mensch sei, GOtt um dessenrwillen, 
was die Milde geltend machte, Mensch wegen des Urteils des Schöp-
fers." 19. Im Anschluß daran zitiert er noch einmal Ps 84 (85), 1] und 
fügt sogleich seine Deutung hinzu: .. So begegneten sich Barmherzigkeit 
und Wahrheit, indem sie sich zu der im Wesen einen Gnade des Bundes 
zusammenfanden: der Mensch solle durch die Barmherzigkeit befreit 
werden und um der Gerechtigkeit willen dem Urteilsspruch des Schöp-
fers genüge leisten. "20 
Die ganze dramatische Handlung läuft auf die Verkündigung des 
Urteils zu. Im Schiedsspruch des Sohnes wird das Problem, das Cusanus 
ganz im Sinne einer Theodramatik und zugleich volkstümlich und für 
seine Zuhörer fesselnd aufge ro llt hat, einer Lösung zugeführt. Hier gibt 
Nikolaus seine Anrwort auf die soteriologische Frage, hier unterbreitet 
er seine Auslegung des Kreuzestodes Christi. Das müssen wir uns näher 
anschauen. 
Wir haben schon darauf hingewiesen, daß Cusanus die soteriologi -
sche Problemstellung ganz auf der Linie und im Sinne Anse1ms formu-
liert. Das Problem lautet: Wie kann im Werk der Erlösung, in dem der 
barmherzige GOtt dem Sünder seine Gnade schenkt, zugleich die 
Gerech tigkeit gewahrt werden? Mit Anse1m empfindet Cusanus: 1m 
Werk derErlösung muß die Barmherzigkeit Gones so wirksam werden, 
daß die Gerechtigkeit nicht verletzt, sondern durchgesetzt wird. Auch 
17 A. 3. 0., Nr.23, Z. 1-6 (h XVI,17) (Übersetzung nach BOHNENSTÄDT. 
461). 
\8 A. a. 0. , Z. 7-8 (Über~tzung nach BOHNENSTADT. 461). 
I' A. a. 0., Z. 15-17 (überserwng nach BOHNENSTADT, 462). 
20 A. 3. 0., Z. 17-21 (Übersenung n3ch BoHNENSTADT, 462). 
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sie muß zum Durchbruch konunen. Eine Barmherzigkeit ohne oder im 
Gegensatz zur Gerechtigkeit wäre Gottes unwürdig und nähme im letz-
ten auch den Menschen als Bundespartner nicht ernsr21• 
Genau dieser Forderung emspricht die Lösung, die' Cusanus vorlegt: 
In sehr origineller Weise und bezeichnend für seine theologische 
Methode kombiniert er zwei SchriftstelIen - Gen 2, 17 und Joh 11 ,50 
- miteinander. Die in solcher Verknüpfung der beiden Schrifnitate for-
mulierte Antwort wird dann ganz im Licht der Überlegungen, wie 
Ansc1m sie in Cur deus homo vorträgt, imerpretiert, erklärt und weiter-
geführt. D. h., die Lösung, die Cusanus vorlegt, gewinnt ihre Logik auf 
dem Himergrund und im Zusammenhang des Gedankengangs Anselms, 
auch wenn Nikolaus dann in einem entscheidenden Punkt von Anselm 
abweicht. Betrachten wir die einzelnen Elememe der Deutung: 
1. Der Erlösungsratschluß gründet vollständig im absoluten und unge-
teilten Heilswillen Gones. GOtt will, daß der Mensch gerettet wird 
( .. homo salvetur")22. In unserem Kontext wird die göttliche Heils-
und Erlösungsabsicht näherhin auf die Milde (pieras) zurückgeführt. 
2. Der Beschluß, "der Mensch solle gerettet werden", bedeutet nicht, 
daß Gon schlechthin Gnade vor Recht ergehen läßt. Er führt nicht 
zu einer Suspendierung der Gerechtigkeit. Deren Forderung wird 
vielmehr erfüllt, indem die Gen 2, 17 für den Fall der Übertretung 
des göttlichen Gebots angedrohte Strafe, d. h. das im voraus über 
den Sünder verhängee Strafurteil, die senten/ja condiloTjs, voll zogen 
wird. 
3. Das dadurch entstehende Problem, wie der Mensch dennoch gerettet 
werden könne, wenn der von der Gerechtigkeit vertretene Srrafan-
21 Anselm VOn Camerbury, Cu r deus homo I, 24 (Opera omnia, Bd. 2, hg. 
F. S. Schmitt, Rom 1940, 93): .. Sed derisio est, ut talis misericordia deo ami-
buatur .... Verum huiusmodi misericordia dei nimis est contraria iustiriae illius, 
quae non nisi poenam permittit reddi proprer pe<:carum." Vgl. dazu R. HAUBST, 
Anse1ms Satisfaktionslehre, 102; G. GRESHAKE, Erlösung und Freiheil, 337: 
"Würde Gottes vorausserzungslose allmächtige Barmherzigkeit den Menschen 
2Ur Seligkeit führen, so ginge die Erlösung über den Menschen hinweg; sie 
würde ihn nur in seiner Ohnmacht bestätigen .... Wenn also die Erlösung die 
Wiederherstellung der Freiheit des Menschen sein soll, wenn sie ihn in den Ur-
Stand des von GOtt als freien Partner gewolhen Geschöpfes wieder einsetzen 
soll, dann kann und darf Erlösung sich nicht als ein souveräner Akt göttlicher 
Barmherzigkeit über den Menschen hinweg verwirklichen, sondern sie muß 
gerechi sein, sie muß den Menschen wieder ins Recht setzen, ihn fuhig machen, 
selbst in Freiheit für die Erlösung verantwortlich zu sein." 
22 S I, Nr. 23, Z. 2 (h XVl,17). 
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spruch {"moriatur homo")2J durchgesetzt wird, lösr sich im Zusam· 
menwirken von Gerechtigkeit und Barmherzigkeit. Die Gleichzeitig· 
keit, das Zusammenspiel von Barmherzigkeit und Gerechtigkeit 
eröffnet die Möglichkeit der Stellvertretung: "moriatur unus pro 
populo et non rota gens pereat". 
4. Den Akt des ste ll veruetenden Todes, der aus der Perspektive von 
Gen 2, 17 a ls Strafe für die Sünde interpretiert wird, versteht Cusa · 
nus als Werk der Genugtuung (satisfactio)24. 
5. Ober den terminologischen Anschluß hinaus wird der Gedanke der 
Stellvertretung nun ganz im Sinne und auf dem Hintergrund von 
Überlegungen Ansc1ms erl äutert und entfaltet. So argumenti ert 
Cusanus in engem Anschluß an Cur deus homo, daß zu einern stell· 
vertretenden Handeln, für das er sich - über Ansc1 m hinausgehend -
auf das biblische Zeugnis von Joh 11 ,50 beruft, nur Gott bzw. der 
Sohn Gottes befähigt ist, weil er allein den gerechten Preis für 
unsere Erlösung zahlen kann25 . Die verlorene Unschuld und Herr· 
lichkeit muß nämlich, wie Cusanus, der Logik Anse1ms folgend, vor· 
aussetzt, " iusro prerio er digno"26 zurückerworben werden. Der 
Sohn Gottes muß aber als Mensch den Preis bezah len, weil dem 
Menschen die Strafe angedroht war, weil der Mensch gesündigt hat 
und der Strafe verfallen ist27. So ist allein der Gottmensch in der 
Lage, Genugtuung zu leisten, weil die Gottheit seinem menschlichen 
Werk einen alles überragenden Wert verleiht, und wei l er im Gegen· 
satz zu allen übrigen Menschen nicht VOll der Sünde rangiert ist. Er 
ist kein "homo involufUs miseria, corruptus culpa"28. In der Frage 
"welches Menschen Tod wird diesem Urteil genüge tun können?"29 
kommt zum Ausdruck, daß Cusanus hier ganz selbstverständlich 
und ohne dies näher zu erklären auf Voraussetzungen aufbaut, die 
Anse1m im einzelnen dargelegt hat. Dazu gehören insbesondere die 
folgenden: 
a) Der I)reis, die Sühne bzw. die Genugtuung muß in erwas 
bestehen, was der Mensch GOtt nicht ohnehin schuldetJo. 
21 S. Anm. 11. 
24 SI, Nr. 23, Z. 7-3 1 (h XVI, 17-18). 
25 A. a. 0., Z. 11- 15 (h XVI, 18). 
26 A. a. 0., Z. 12-13. 
27 A. a. 0., Z. 9- 10. 23-24 (h XVI, 17-18). 
28 A. 3. 0., Z. 10- 11 (h XVI, 18). 
29 A. a. 0., Z. 7-8 (h XVI, 17). 
JO Cur deus homo 1,21 (89); "Non ergo s3tisfacis, si non reddis aliquid 
maius, quam sir id pro qua peccatum facere non debuerns". 
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b) Zur Genugtuung muß etwas angeboten werden, was größer ist 
als alles, um dessenrwillen die Sünde nicht häue begangen wer-
den dürfen, d. h. größer als alles Endliche zusammengenom-
menJ 1. 
c) Zu ei ner solchen Genugtuung ist ein bloßer Mensch nicht fähig, 
erst recht nicht der SünderJ2 . 
6. Fügen wir die einzelnen Elemente zusammen, so ergibt sich folgende 
Deutung des Kreuzestodes Chrisei: Der Sohn Gones hat am Kreuz 
die Strafe fü r die Sünde getragen, die der Schöpfer schon am Anfa ng 
ausgesprochen hat. Gerade so hat er den gerechten Preis gezahlt, d. 
h. Genugtuung geleistet, Damit har Cusanus den Tod Jesu am Kreuz 
als genugttlendes Strafleiden qualifiziert: Jesus hat, indem er den 
Kreuzestod starb, stellvertretend für alle Menschen das StraflIrteil 
Goues (d ie selltelltia cOllditorü) auf sich genommenJJ • 
n. Die dogmengeschichrliche Einordnung der cusanischen Lösung 
1. Die Genugtuungslehre Anse1ms als Fundament 
Schon die bisherige Darlegung hat gezeigt, daß es nicht möglich ist, den 
cusanischen Gedankengang vorzustellen ohne ständigen Seitenblick auf 
die Theorie Anse1ms von Canrerbury. Das macht die Abhängigkeit 
offenkundig. Gerade die Selbstverständlichkeit, mit der Nikolaus 
grundlegende Argumentationsgänge Anse1ms vorausset'Lf, ohne näher 
darüber zu reflektieren, macht deutlich, wie sehr er hier auf dem Fun-
dament der tradierten Lehre stehtJ .. , Und dennoch konnte nicht verbor-
gen bleiben, daß Niko laus in einem entscheidenden Punkt von Anselm 
abrückt bzw. über ihn hinausgeht. 
Daß Nikolaus nicht einf:lCh als Kopist arbeitet, versteht sich von 
selbst. Schon die dramatische Gesmlrung der Gerichtsszene liefert einen 
31 Cur deus homo 1,11 (68): "Nec suffieil solummodo reddere quod ablatum 
est, sed pro COnlumelia illata plus debet reddere quam absfulit." 1,20 (87): 
"Cum reddis aliquid quod debes deo, eriam si non peccasri, non debes hoc 
comporare pro debito quod debes pro peccaro." I, 21 (89): "Non ergo saris(a-
cis, si non rcddis aliquid maius, quam sid id pro qua pecearum faeere non 
debueras.'" 
32 Cur deus homo 11,6 (101): JIlum quoque, qui de suo poterit deo dare alt-
quid quod superet om ne quod sub deo est, maiorem esse necesse es! quam 
omne quod non est deus .... Nihil aUlcm est supra omne quod deus non est, 
nisi deus. 
33 A. DAHM, Die Soteriologie, 40 f. 
301 A. a. 0., 41 f. 240-242. 245. 269. 
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eind rucksvollen Beweis für die O riginalität, ja für die literarische Bega-
bung unseres Autors. Sie läßt die juristische Kompetenz und Erfahrung 
des jungen Rechtsgelehrten ebenso erkennen wie das Anliegen des 
biblisch versierten Theologen, der Darstellung des Problems durch stän-
digen Rekurs auf die HI. Schrift35 eine eigene Note zu geben. Schon 
das Bemühen um eine biblische Fundierung führt Cusanus über Anselm 
hinaus, der seine Argumentation ja bekanntlich auf reine Vernunfts-
gründe - .. remoro Chrisw"36 - wie er ausdrücklich sagt, aufbaut. 
2. Die über Anse1m hinausweisende Eigenart der soteriologischen 
Konzeption 
Nikolaus sieht wie Anselm in der Sünde eine Störung der von GOrt in 
und mit der Schöpfung grundgelegten Ordnung. Ausdrücklich bemerkt 
Nikolaus: Die Sünde schafft Unordnungl7 . Daraus ergibt sich für heide 
die Konsequenz: Im Werk der Erlösung muß diese Störung behoben, 
die gerechte Ordnung muß wiederhergestellt werden38. Dazu bieten 
sich nach Anselm grundsätzlich zwei Wege an, entweder Strafe oder 
Genugtuung . .,Omne peccatum satisfactio aut poena sequatur"39. Wie 
schon die Formulierung zeigt, stehen heide Möglichkeiten im Verhältnis 
einer strengen Alternative zueinander. Soll daher der Mensch gerettet 
werden, bleibt für Anselm nur der Weg der Genugtuung übrig. 
Genau diese Alternative hat Cusanus überholt. Sie gilt für ihn nicht 
mehr. Die Genugtuung kommt für ihn dadurch zustande, daß die Strafe 
voll streckt wird. 
Nun zeigt eine dogmengeschichtliche Rückschau, daß das Denken 
in einer strengen Alternative schon in der Anse1m unmirtelbar nachfol-
genden Tradition durchbr<>chen und überwunden worden ist. Bereits 
Thomas und Bonaventura erklären, daß der genugtuende Akt materiell 
im Erleiden einer Strafe besrehr4o. Das poenale Element ist damit in 
den Begriff der Genugtuung integriert. Diesen gegenüber Anse1m korri-
35 S. den Quellennachweis in App. 11 zu S I , Nr. 17-23 (h XVI, 14-18). 
36 Cur deus homo, Praefatio (42). 
37 S I, Ne. 17, Z. 7-8 (h XVI,14): Peccatum deordinavit. 
J 8 Cue deus homo I, 12 (69): Deum neo non decet aliquid inordinalUm in 
suo regno dimirtere. Für Cusanus vgl. den ganzen Aufbau der Szene der pia dis-
cordia. 
39 Cur deus homo I, 15 (74). 
40 Bonaventura formuliert das in seinem Sentenzenkommenrar so (In Seilt. IV 
d. 15 p. 2. a. I q. 3: Opera omnia, Bd. 4, Quaracchi 1889, 365a): Dicendum 
quod satisfactio eu per opera poenatia. R. GUARDIN1. Die lehre des heil. Bona-
venrura von der Erlösung. Ein Beitrag zur Geschichte und zum System der 
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gierten bzw. erweiterten Begriff der satisfactio überfragen beide auf 
Christus und sein Werk. Das bedeutet: Der Erlöser hat Genugtuung 
geleistet, indem er - .. ex caritate et oboedientia'''~1 wie Thomas sagt-
am Kreuz das Todesleiden auf sich genommen hat. Nun ist aber der 
Tod die Strafe für die Sünde. Die am Kreuz geleistete Genugtuung 
besteht damit materiell im Erleiden des Todes, der als Strafe für die 
Sünde Adams auf den Menschen gefallen ist42• Doch ist zu betonen, 
daß bei Thomas und Bonaventllra das formelle Element der Genug-
tuung im Vordergrund steht. Dem Erlöserleiden kommt sein genugtuen-
der Wert auf Grund des dargebrachten Liebesgehorsams ZU43. 
Vergleicht man damit die cusanische Lösung, so sieht man, wie sich 
- sehr zaghaft freilich, aber doch merklich - die Akzente verschieben, 
und zwar in Richtung auf eine Konzeption hin, die in der reformatori-
schen Theologie voll zum Durchbruch kommt_ 
3. Die Annäherung an die Position Luthers 
Cusanus stel lt den Kreuzestod Chri sti in eine direkte und unmittelbare 
Beziehung zu der Gen 2, '17 überlieferten Strafandrohung. Er scheut 
sich nicht auszusprechen, daß der Erlöser in seinem Sterben das Strafur-
teil des Schöpfers auf sich genommen hat_ Die senten/ia condi/or;s von 
Gen 2, 17 ist aber die Verdammung des Sünders, die dem Menschen im 
Paradies angedroht war mit den Worten: .. An dem Tage, da ih r davon 
esset, müßt ihr sterhen." Am Kreuz unterwirft sich der Sohn Gones an 
Stelle der schuldig gewordenen Menschheit diesem Verdammungsurteil. 
Die damit eröffnete Perspektive führt nicht nur über Anse1m, sie 
führt auch über Thomas und Bonaventura hinaus. Was beim Aquinaten 
und beim seraphischen Lehrer noch eine sekundäre Rolle spielt und im 
Hincergrund steht, der Strafcharakter des Erlöserleidens, rückt bei 
Erlösungslehre, Düsseldorf 1921, 73: Die Strafe in ihrer Gottes Gerechrigkeit 
befriedigenden, Gones Ehre wiederherstellenden Wirkung ist die Genugtuung. 
Vg!. auch S. th. I-li, 87, 6c. S, zum Ganzen A. DAHM, Die Soteriologie, 42 ff, 
41 S. th, 111, 48, 2C; vg!. 111, 47, 2c. 4c. 
42 Bonaventura. In Sem. 111 d. 12 a. 1 q. 2 sol. 2 (Opera omnia, Bd. 3, Qua-
racchi. 1887, 26Sa): ... et taliler punitus est Christus pro peccatis nosrris. 
Belegstellen für Thomas bei A. DAHM, Der Gerichtsgedanke in der Versöh-
nungslehre Kar! Barths: Konfessionskundliehe und kontroverstheologische Stu-
dien, ßd. 47, Paderborn 1983, 192 f. 
43 S, Anm. 41 ; R. GUARDINI, a. a. 0" 85: Es ist eine Genugtuung für d~e Go~t 
zugefügte inuria offensae, indem Christus Gott die höchste Ehre erwel s~, dIe 
erwiesen werden kann, nämlich einen ganz freiwilligen, vollkommenen lIebes-
gehorsam im Leben und vor allem im Tode, 
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Cusanus sichtbar an die erste Stelle lind wird zu einem dominierenden 
Aspekt der Deutung des Kreuzes Christi. Nikolaus setzt im Vergleich 
zur scholastischen Tradition die Akzente anders. Der Gesichtspunkt der 
positiven Leistung eines genugtuenden Werks, das formelle Elemen{ des 
Satisfaktionsbegriffs trin zurück. Hier ruht das entscheidende Gewicht 
auf dem Akt der Unterwerfung, in dem der Erlöser die Verurteilung des 
Sünders stellvertretend auf sich nimmt und trägt. 
Im Rahmen dieser Neuakzentuierung hat sich auch die Diktion 
geändert. Cusanus spricht eine andere Sprrache als die scholastischen 
Lehrer. Er entwickelt ganz offenkundig auch ein anderes Gespür für die 
Dramatik des Erlösungsgeschehens. Historisch betrachtet strebt hier die 
dogmengeschichdiche Entwicklung über die scholastische Einstellung 
hinaus. Cusanus bewegt sich, über Thomas und Bonaventura hinaus-
schreitend, auf eine Position zu, die in der Reformation bzw. in der 
reformarorischen Theologie bestimmend wird. Wir befinden uns, wenn 
nicht an einer Wendemarke, so doch an einem Punkt, an dem sich der 
Fortschritt der Entwicklung bereits sichtbar abzeichnet. 
Bei Luther freil ich radikalisiert sich die Stellverrretungsaussage bis 
zur äußersten Zuspirzung. Für ihn besteht das Paradox des Kreuzes 
darin, daß hier Gones Zorn den Sünder schlägt und die Sünde vernich-
tee. Der Gekreuzigte steht als der eine große Sünder unter dem Zorn 
Gottes. Am Kreuz vollzieht sich das Gericht über den SünderA'" . 
Der Eindruck einer Annäherung an Lmher und die reformatorische 
Soteriologie ve rstärkt sich noch, wenn wir eine Reihe von späteren Pre-
digten des Cusanus in die Betrachtung mit einbeziehen. Wir müssen 
"'4 Luther har diese Auslegung des Kreuzestodes Christi vor allem in seinem 
Großen Galau:rkommentar von 1531 (1535) vorgetragen. S. dazu besonders 
WA 40n, 233,14-15; 274,24-31; 285,11-18. 26-27; 369,25; 433,18-
434,12; 434,21-36; 435,13-436,15; 437,10-27; 438,24-25; 439,13-14; 
442,31-443,22; 448, 17-26; 452, 14-22. In den Operariones in Psalmos von 
1519-1521 hat Luther auch die psychologische Seite des Todesleidens Christi 
herausgearbeitet. S. etwa WA 5, 203,1-2; 273,17-19.37-39; 387,25-28; 
463,32-34; 497,40-498,2; 603, 18-20.34; 605,34-36.38-40; 610,20-22. 
Vgl. zur Soteriologie Luthers R. WEIER, die Erlösungslehre der Reformatoren. 
In: HDG IIV2c, 1-12 (weitere Literatur!); O. H. PEscIl, Die Theologie der 
Rechtfertigung bei Martin Luther und Thomas von Aquin. Versuch eines syste-
matisch-theologischen Dialogs: Walberberger Studien, Bd. 4, Mainz 1967, 
123-150; A. DAIIM, Der Gerichtsgedanke, 75-82; H. BLAUMEISER, Martin 
Luthers Kreuzestheologie - Schlüssel zu einer Deutung von Mensch und Wirk -
lichkeit. Eine Untersuchung anhand der Operariones in Psalmos (15 19-1521): 
Konfessionskundliche und kontroversrheologische Studien, Bd. 60, Paderborn 
1995,341-356. 
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uns hier auf wenige Hinweise beschränken. In Sermo XXVII .. 5 deutet 
Cusanus erstmals den Tod Jesu im Spiegel des historischen Gerichtsvor-
gangs, der zu seinem Tod führt. In der Verurteilung des Sohnes Gottes 
durch ein irdisches Gericht verbirgt sich sozusagen Gones Gericht über 
diese Welt. Im ungerechten Gericht über den Sohn Gottes wird offen-
bar, wie Gon die sündige Welt richtet. Hier wird ablesbar, wie Gon die 
Sünde behandehA6• Allerdings scheut Cusanus hier noch vor einer Iden-
tifi zierung des Gekreuzigten mit dem Sünder schlechthin, wie wir sie 
bei Lurher antreffen, zurück. Doch scheint in Sermo CCLXXVI auch 
diese Grenze überschritten, wenn Cusanus das Leiden des Erlösers mir 
dem "der Verdammten" vergleicht, "die nicht schlimmer verdammt 
werden können, nämlich bis 1.ur Höllenstrafe .... 1. Im Tod hat Jesus, wie 
Cusanus nun erklärt, die poena dan",; getragen"s. 
Wir müssen hier den Versuch einer dogmengeschichtlichen Standorr-
bestimmung abbrechen. Unsere notgedrungen skizzenhaften Hinweise 
dürften jedoch gezeigt haben, daß es sich durchaus lohnt, der Frage 
weiter nachzugehen, inwieweit sich in der cusanischen Kreuzestheologie 
andeutet lind ankündigt, was im reformatorischen Denken, speziell bei 
Lurher, zur vollen Entfaltung kommt. 
"1 S XXVII , Nr. 4, Z. 29--43 (h XV II , 6-7). 
"6 Cusanus entfaltet diese Sicht auch in den Sermones LXXXV (V2 10"'); 
CXXXII I IV2 40"); CCX IV2 124"); CCXXVII IV2 ISO"); CCXX IX IV2 
151'''''). S. auch A. Dahm, Die SOIeriologie, 226-229. 
'" S CCLXXVI (V2 242"'). VgL die Kommentierungen dIeser Stelle bei 
H. J. VOGELS, Christus und die Toten vor dem absoluten Tod. Die visio mortis 
nach Nikolaus von Kues: MFCG 13 (1978) 208-213 und R. HAUBST, Die geist-
liche Geburt des Sohnes Gottes In den Herzen und das erlösende Todesleiden 
Jesu, 111: DERS., Streifzüge in die cusanische Theologie: BCG, Sonderband zur 
TheologIe des Cusanus, Miinster 1991, 428 (hier auch die im Text ZItierte 
übersenung). HAUBST weist darauf hm, daß Cusanus auf die Idee der poena 
damni in S CCLXXVIII nicht mehr zunickgekommen ist. Immerhm hat 
H. U. VON BAlTI-lASAR sich für seine Darstellung des Mysteriums des Kar-
samstags unter anderem auch auf Cusanus, und zwar auf unsere Stelle in 
S CCLXXVI berufen. Vgl. H. U. VON BAlTI-lASAR, Mysterium Paschale, in: 
MySalllll2,245. 
48 Wörtlich heißt es: lIIam poenam sensus conformem damnatis m mferno 
pati voluit ... : S CCLXXVI (V2 242rb). 
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FRANZ MUSSNER 
Die Bedeutung des Studienjahrs in Jerusalem für 
das Studium des Neuen Testaments
' 
Dr. Laurentius Klein OSB zum 70. Geburtstag 
I. Mit Blick auf die Evangelien (Leben Jesu) 
Die Analyse der Evangelien war seit den Zwanzigerjahren vor allem 
geprägt von der sogenannten Formgeschichre (R. Bultmann; 
M. Dibelius; K. L. Schmidt). Diese unrersuchten den .. Rahmen" der 
Ein2.e1perikopen, deren .,Formen" und ihren ,.,Sitz. im Leben", Dazu 
kam nach dem 2. Weltkrieg die sogenannte Redakrionskritik 
(Wo Marxsen; H. Conzelmann). Weiterhin gesellte sich dazu nach dem 
2. Weltkrieg das Gespräch der Exegeten mir der modernen Linguistik 
einschließl ich Semantik (mir der wichtigen Unterscheidung von Synta x 
und Semantik ); das Gespräch mit der modernen Literaturwissenschaft 
(vgl. dazu etwa W. Richter, Exegese als Literaturwissenschaft); der 
Kommunikationstheorie; mit dem (französischen) Strukturalismus; mit 
der modernen Soziologie (G. Theißen). 
Es stellte sich gegenüber der alten Formgeschichte auch Kritik ein, 
so 1924 von E. Fascher ( .. Die formgeschichtliche Methode. Eine Dar-
stellung und Kritik") und 1970 von E. Güttgemanns ( .. Offene Fragen 
zur Formgeschichte des Evangeliums"); vgL auch noch Klo Berger, Ein-
führung in die Formgeschichte (UTB,1987). Besonders unter dem Ein-
fluß des Struktura lismus widmete sich das exegetische lnteresse mit 
Vorliebe dem Text und seinen Strukturen. in Absehung von seinem 
geschichtlichen Mutterboden. Text, nicht Geschichte! 
Wer aber in Jerusa lem studiert und das Heilige Land durchstreift, 
Stößt, ob er will oder nicht, auf den Juden Jesus. Jesus war Jude. Und 
.. sein Milieu war (nach dem Zeugnis aller vier Evangelien und speziell 
des Johannes-Evangeliums) die jüdische Welt" Uohannes Paul 11. ); 
.. seine natürliche Umgebung" (A. Schlatter) war das damalige Juden-
tum mit seinen Gruppierungen. Der Raum seines Lebens und Wirkens 
war weithin Eren JisraeL "Das hellenistische Urchristentum breitete 
I Der folgende Text sollte anläBlich des 25-jährigen Restehens des Stud ien-
jahrs und des 70. Gebunstags von Laurenrius Klein am 29. März 1998 in Jeru-
salem vorgetragen werden, was leider wegen Paßproblemen nicht geschehen 
konnre. 
3 12 
sich vorwiegend ausserhalb Palästinas aus, während die Jesusbewegung 
eine palästinische Erscheinung mir Ausstrahlung auf syrische Nachbar· 
gebiete war" (G. Theißen, Soziologie der Jesusbewegung, 1977, S. 9). 
Aber es hätte keine Jesusbewegung ohne Jesus gegeben, der ein Jude 
war. 
Hier seien einige Werke genannt, die uns das Jude·Sein Jesu in sei· 
ner natürlichen Umgebung mächtig ins Bewußtsein gerufen haben und 
rufen: Laurenz Volken, Jesus der Jude und das Jüdische im Christentum 
(DüsseJdorf 1983, 21985); Bargil Pixner, Wege des Messias und Stätten 
der Urkirche. Jesus und das Judenchristentum im Licht neuer archäolo-
gischer Erkennrnisse (Gießen/Basel 1991, in Zusammenarbeit mit 
R. Riesner); derselbe: Mit Jesus durch Galiläa nach dem Fünhen Evan-
gelium (Rosh Pi na 1994); derselbe: Mit Jesus durch Jerusalem, seine 
ersten und letzten Tage in Judäa (Rosh Pina 1996); Willibald Bösen, 
Ga liläa als lebensraum und Wirkungsfeld Jesu. Eine zeitgeschichtliche 
und theologische Untersuchung (FreiburgiBaseVWien ] 985); Gerd Thei· 
ßen, Der Schatten des Galiläers. Historische Jesusforschung in erzählen· 
der Form (München 1986); Gösta Lindeskog, Die Jesusfrage im neu· 
zeitlichen Judentum. Ein Beitrag zur Geschichte der leben·Jesu-For. 
schung (Darmsradt 1973). 
Nun har Josef Wohlmuth (Studiendekan im Studienjahr 1984/85) 
für die Festschrift für Laurentius Klein, .. Zion, Ocr der Begegnung" 
(Bodenheim 1993) einen interessanten Beitrag geschrieben, betitelt: 
.. Jerusalem. Eine archäologisch-hermeneutische Meditation". der in 
erweiterter Form wieder abgedruckt ist in seinem Buch: "Im Geheimnis 
einander nahe. Theologische Aufsätze zum Verhältnis von Judenrum 
und Christentum" (paderborn 1996) 233-243. Es geht um die heiligen 
Stätten, die uns in der Bibel begegnen, sowohl im Alten Testament als 
auch im Neuen Testament (z. B. der Berg Sinai, Jerusalem, Nazareth, 
Bethlchem, Kapharnaum). Die Bibel aber ist Literatur, und es ist nach 
Wohlmurh .. die Literarurwerdung der Bibel, die den Prozeß der Ent-
grenzung der heiligen Orte voranbrachte" (243). "Indem sich die heili· 
gen Texte der Offenbarung als Literatur ohnehin schon von Anfang an 
von den heiligen Orten lösen und gewissermaßen translokal von jenen 
<Leerstellen> des Hei ligen erzählen konnten, denen sie ihren Ursprung 
verdanken, könnte man sagen: Seit es die literarischen Zeugnisse gibt, 
sind die Offenbarungsorte schon über sich hinausgewachsen. Oder bes· 
ser: sie haben ihre eigentliche Aufgabe erfüllt, nämlich nicht mehr Orts· 
gebundene Angebote für die gesamte Menschheit zu sein" (242). Die 
biblischen Erzählungen, wie sie etwa in den vier Evangelien vorliegen, 
wurden durch die Literawcwerdung .. exterritorial" und vermineln auf 
diese ihre Weise Transzendenzerfahrung. So entsteht aber die Frage, die 
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gerade die Teilnehmer des Studienjahres bewegen könnte - mich jeden· 
falls bewegt sie : Gibt es eine Rückkoppelung der yQaq,ll an die 
Ursprungsorte, von denen in der Bibel erzählt wird? Und welchen Wert 
hat diese Rückkoppelung? Warum besuchen wir z. B. die Grabeskirche, 
den Betesdateieh? Warum Nazareth und Kapharnaum, usw? Ich 
möchte folgende Antwort versuchen: 
Die heiligen Stätten, die wir besuchen, verlebendigen das biblische 
Geschehen für unseren geistig·geisrlichen Blick. Sie \'rfüllen uns mit 
Dankbarkeit für das jeweilige Heilsgeschehen an einem Ort (1.. B. die 
Grabcskirche) und bewahren uns vor Enthistorisierung des biblischen 
Geschehens. Das Heilsgeschehen ist an Geschichte gebunden: xai 0 
)"6yo~ oO:Q; eYEvEtO (in Nazareth), Die heiligen Stärten können vielleicht 
auch Transzendenzerfahrung vermineln, wenn die Bibel an Ort und 
Stelle verlesen wird. Aber das gehört mehr zur Subjektivität der religiö-
sen Erfahrung des einzelnen, der die heiligen Stänen besucht. 
11. Mit Blick auf die Apostelgeschichte 
Bei meinem viermaligen Vorlesungsaufenthalt in der Dormitio legte ich 
jedesmal Stücke aus der Apostelgeschichte aus. Warum gerade aus der 
Apostelgeschichte? 
Einer der Gründe dafür liegt zunächst in dem Umstand, daß meine 
Hörerinnen lind Hörer lind ich se lbst uns in Jerusalem befanden, der 
Stadt, von der es in Jes 2,3 heisst: ,.Denn von Zion kommt die Wei· 
sung des Herrn, aus Jerusalem sein Wort." Schalom Ben·Chorin hat 
diesen Spruch des Propheten zum Mono für seinen schönen Beitrag in 
der Festschrift für Laurentius Klein gewählt, Er erfüllte sich nach der 
Auferstehung Jesu VOll den Toten in der urchristlichen Mission, deren 
Ausgangsorr ja Jerusa lcm war, wie die Apostelgeschichte bezeugr. Jeru· 
salem ist der Ursprungsort des Christentums! Nach den Enählungen 
der Apostelgeschichte fühlte sich die Jerusalemer Urgemeinde durchaus 
noch mit dem Tempel verbunden. Täglich verharrten sie einmütig im 
Tempel (2,46). Petrus und Johannes gingen zur Stunde des Gebets, de r 
neunten, in den Tempel hinauf (3, I), also zur Zeit des nachminägli. 
ehen Tamidopfers, Und überall in Eretz Jisrael entstanden allmählich 
judenchristliche Gemeinden (vgl. dazu: ßellarmino Bagatti, The Church 
from the Circumcision. History and Archeology of the Judeo-Chri-
stians, Jerusalem 1971). Freilich kam es nach dem Zeugnis der Apostel· 
geschichre alsbald auch zu Spannungen zwischen der Jesusgemeinde 
und der jüdischen Glaubensgemeinschaft und ihren Führern, sogar zu 
tod bringenden Spannungen, wie die Hinrichtung Jakobus d. Ä. und des 
Siebenmannes Srephanus ins Bewußtsein rufen, 
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Der schmerzliche Trennungsprozess der Kirche von Israel und 
Israels von der Kirche wird in der Apostelgeschichte geschildert, mit 
dramatischen Höhepunkten (vgl. dazu F. Mußner, Die Erzählintention 
des Lukas in der Apostelgeschichte, in: ders., Dieses Geschlecht wird 
nicht vergehen. Judentum und Kirche, Freiburg/Basel/Wien 1991, 101-
114). Dieser Trennungsprozess setzte schon in Jerusalem ein. 
Es ist möglich, wenn nicht gar wahrschein lich, daß der Hauprsitz 
der Jerusalemer Urgemeinde in der Gegend der Dormitio zu suchen ist. 
"Dann kehrten sie vom Olberg ... nach jerusalem zurück. Als sie in die 
Stadt kamen, gingen sie in das Obergemach hinaus, wo sie nun ständig 
blieben ... Sie alle verharrten dort einmütig im Geber, zusammen mit 
den Frauen und mit Maria, der Mutter jesu, und mit seinen Brüdern" 
(Apg 1,12· 14). H. Conze lmann bemerkt in seinem Apostelgeschichte-
Kommenta r zu der Lokalangabe .,Obergemach": .,Eine Lokaltradition 
über den Versammlungsort schimmert noch durch." Sie scheint sehr alt 
zu sein. Der Ort könnte viell eicht auf dem Mounr Zion zu suchen sein 
(Näheres dazu etwa bei Bargil Pixner, Wege des Messias und Stätten 
der Urkiche, a. a. O. 287-334; R. Riesner, Essener und Urgemeinde in 
Jerusa lem. Neue Funde und Quellen, Gießen/Basel 11998). 
Was das Studienjahr angeht, so lässt es ganz bestimmt das Interesse 
an den topographischen Angaben der Bibel und auch an den Lokaltra · 
ditionen wach werden. Mir jedenfalls erging und ergeh t es so. In der 
.,Rückkoppelung", von der ich gesprochen habe, bleibt der Text der 
YQacf>~ nicht reiner Text, sondern er wird topographisch so fu ndiert, 
daß das Thema "Text und Geschichte" unbedingt beachtet werden 
muß. 
111. Mit Blick au f Röm 9- 1 'I 
Er führt ganz von selbst zur Begegnung mit Islam und judenwm, natur· 
gemäß besonders mit dem judentum, aus dem das Christentum hervor· 
gega ngen ist. Die judllistischen Lehrveranstaltungen im Studienjahr ver-
mitteln die Kenntnis des Judentums, se iner Gebräuche lind Feste, der 
Tora und Halacha und seiner ofr so tragischen Geschichte. Dabei 
taucht unwillklirlich auch die Frage nach dem Endheil Isra els auf, 
bewegt von der Frage des Apostels Paulus in Römer 11 ,1: ,.Hat GOtt 
sein Volk versrossen?", nämlich wegen seiner,. Versrockung" Jesus lind 
dem Evangelium gegenüber. Weil es dabei um die Frage aller Fragen 
gehr, habe ich bei meiner vie rmaligen Lehrtätigkeit im 8et Joseph 
jeweils ein Seminar über Römer 9-1 1 gehalten und dabei selbst wich· 
tige Einsichten gewonnen, die ich den Teilnehmern zu vermitteln 
suchte. Icb habe meine Einsichten in meinem Beitrag ,.Seminare in Jeru· 
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salem über Röm 9-11" in der Festschrift für Laurentius Klein zu for· 
mulieren versucht (a. a. O. 2 17-225). leh gewann Erkennrnisse über 
den Gon Israels und über das Verhältnis der Kirche zu Israel, gewiß 
auch im Zusammenhang mit meinem langen Lernprozess, dessen erste 
Frucht mein .. Traktat über die Juden" war (1979; 21988; überseczt in 
sechs Weltsprachen) . Welche Erkennrnisse gewann ich bei der Arbeit an 
Röm 9-11 über den GOtt Israels? 
Der Gon Israels handelt nach seinem erwählenden Vorsatz (Röm 
9, 11). 
Der Gort Israels .. erbarmt sich, wessen er will, und verhärtet, 
wen er will" (9, 18): die semantische Achse von Römer 9-1 'I. 
Der Gort Israels bleibt seinen Verheißungen an Israel treu 
(11,28). 
- Dieser verborgene und sich verbergende GOrt bleibt Israel treu, 
weil er sich selbst und seinen Verheißungen treu bleibt. "Ganz 
Israel wird gerettet werden" (11,26): das ist der Spitzensan in 
den ganzen Ausführungen des Apostels in Römer 9-11; ein pro· 
phetisches Wort. 2 
Und welche Erkenntnisse brachte mir Römer 9-11 über das Ve rhält· 
nis von Kirche und Israel? Diese, die ich mit Berthold Klappert tei le: 
Die Kirche isr gnadenhafte "Mirreilhaberin" an der fetten "Wurzel", 
mir der Israel gemeint ist: ouyxmvwvOc; n;;; Ql~ll; (Röm 11,17). Mir 
anderen Worten: Nicht das Substitutionsmodell bestimmt nach Paulus 
das Verhälrnis der Kirche zu Israel, den Juden, vielmehr das Partizipa· 
tionsmodell, fundiert im Begriff OUYXOlVWVlO. Und deshalb lassen sich 
Kirche und Israel nicht trennen, obwohl sie eigene Wege gehen, vermut· 
lieh bis zum Ende der Zeiten, vielmehr bilden sie eine unlösbare Schick· 
sa lsgemeinschaft. Dies gilt es vor allem in der spannungsgeladenen 
Stadt Jerusa lem wahrzunehmen. 
"Erbittet für Jerllsalem Frieden. Wer dich liebt, sei in dir geborgen! 
Friede wohne in deinen Mauern, in deinen Häusern Geborgenheit. 
Wegen meiner Brüder und Freunde will ich sagen: In dir sei Friede!" 
(Psalm 122). 
2 Vgl. dazu auch F. MUSSNER, Israels .. Verstockung" und Rettung nach Röm 
9- 11, in DERS., Die Kraft der Wurzel. Judentum - Jesus - Kirche (Freiburg/ 
BaseUWien lJ 989) 39-54. 
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BESPRECHUNGEN 
Auu, Alfons: Geglücktes Altern. Eine rheologl.sch-clhische ErmuTigung. Freiburg: Herder 
Verlag 1995,282 Seiten. Einband. 29,80 DM. 
Der beste Beweis für die Möglichkeit geglückten Alters iSI bereitS das Buch selber. Es 
erschien fast genau zu dem Tag, an dem sein Verfasser auf ein achniglahriges Leben 
zuruckschauen konme und damit endgultig in den Kreis der Hochbetagten clIlgetretc:n 
isl. Genau dies bietet die Gewahr, daß hier jemand aus eigenem Erleben schreibt und 
nicht aus einem Tal der Ahnungslosen heraus Einsichlen und Ratschlage verteil t. 
Abgeneigt allen Einseitigkeiten und jtglichem Rigorismus sieht der Verfasser viele 
MöglichkeIfen, die Herausforderungen des Alters in einer gelungenen Weise anzunehmen 
und zu bestehen. Es ist geFoldezu die Starke dieses Buches., daß es Ylelen gelten laßt, was 
Menschen im A[ter brauchen, versuchen oder auch gewmnen. Hier werden mcht alle 
uber emen Kamm geschoren oder em sirikt gellender Kanon von Forderungen aufgcstelh. 
Weil eher wird eme Vielzahl von We-gen aufgezeigt, freilich nicht ohne das em oder ande-
re dennnoch a[s Irrweg oder Sackgasse deutlich zu machen. 
Naherhin iSI der Inhah des Buches in einem Dreierschrin entfaltet. Der erste Teil 
edamert mit einer Fülle interessanter Details und Informationen die SItUallOn des altern-
den Menschen und zeigt die Dimensionen des Altwerdens auf (bIOlogisches, psychischt:!l 
und soziales Altern). 1m zweiten Teil wird umer der überschrift .. Anthropologische 
Grundlegung" eine Deutung des menschlichen Alterns versucht: Was meint dieser Vor-
gang, wie kann er vom Menschen selber gesehen und yerslanden werden? Konkret wer-
den hier philosophische, aber auch christlich-theologische Antworten geboten, darumer 
auch ein Kapitel mit .. biblischen Hinweisen auf die Sinnwerre des Alters". Im dritten und 
lenten Teil schlie&ich wird direkt du Thema der ethischen Aufgaben und Moghchkeiten 
erörrert: Was ware angesichts der faktischen Silualion und der ermmelten Sinngehalte 
denn nun zu tun oder auch zu lusen, damit die leute, aber heute durchaus nicht kun..t 
Phase des menschlichen Lebens gelingen kann? Hier sind es vor allem zwei Kapitel, die 
Yiele besonders ansprechen werden: das 10. Kapitel fiber .. Altern als persönliche Heraus-
forderung des einzelnen" und das 12. und leute, das uberschf1ebtn 151: .. Schlußubtrle-
gung: ,Fiille des Alters?'''. 
Angesichts der in den lenten Jahl7.ehmen immens gewachsenen Dauer des Alters und 
der Zahl alter Menschen wird diesem Buch zweifellos eine große Leserschaft beschieden 
sein . Sie ist ihm auch mit Nachdruck tu wunschen. Denn hier wird der besonderen Ver-
suchung im Alter, der Neigung zu ßinerkcll und Argwohn, ebenso erfolgreich gewehrt, 
wie l.U selller eigentlichen Chance ermUligl und verholfen wird: hmwfinden zum Geist 
und zur Haltung einer durchgilOglgen und umfassenden Vet50hnlhelt. 
Helmut Weber, Trier 
BtaER ass, Petrus: Die Benediktinerabtel St. Euchatlus-St.Manhias vor Trier. Gt:nnania 
Sacta Neue Folge, Band 34. Die Blstumer der Kirchenprovmz Trlet: Das Erzbistum 
Triet, Band 8. Berhn - New York: Vetlag Walter de Gruyter 1996,933 Seilen (Kar-
lenanhang) Leinen, 450 DM. 
Die Reihe der Gt:rrnania Sacra hai emen inlposanlen Zuwachs erhalten. P. Dr. PetruS 
Recker legt mit dem hier anzuzeigenden Band die Fruchl einer annahernd zwanZig Jahre 
dauernden Forschungstärigkeit vor. Zugleich ist es ein Band zum historischen Hint~r­
grund seines eigenen Lebens, lebl P. Pelms Bec.ker doch seil Jahrzehnten m der Gernem-
5Chaft der Benediktiner von SI. Manhias. Im Blick auf die ubflgen BearMller der Neuen 
Folge der Gt:rmania Sacra 151 das eine ungewohnliche Konstdlauon. 
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Im Rahmen der üblichen Vorgaben dieser Reihe bewegt sich dagegen der Aufbau des 
Bandes. Er ist konzipiert als institutionengeschichtlicher Bellrag zur .. hIstorisch-statisti-
schen Beschreibung der Kirche" vor der 5akularisarion. Die Erarlxitung einer möglichst 
vollstandlgen Personalliste auf bemahe 300 Seiten (5. 583-864) steht ebenso im Dienst 
dl~r Zielserzung wie die umfangreiche Aufarbeitung der Besirzverhaltnlsse !S. 4n-582) 
oder die detaillierte Erläuterung der Verfassung der Abtei (5. 294-476). Im lerztgenann-
ten Tell wird aber auch derjemge ftmdig, der über das eigentliche Leben, vor allem das 
religiöse Leben in der Mönchsgemeinschaft etwas erfahren möchte. Es muß als ein eigens 
zu unterstreichender Vorzug gehen, daß der Verf. dem Themenkomplex ,.Religiöses und 
geistiges Leben'" fasr 100 Seiten eingeräumt hat. Dadurch wird St. Matthias auch in sei-
ner Funktion als regionales und iJberregionales Kulturzentrum wahrnehmbar (CeJsus-Ver-
ehrung und inslxsondere M:mhias-Wallfahrt), in dessen Entwicklung sich d .. :: Tempt'ra-
turkurve mittelalterlicher und fruhneuzeitlicher Frömmigkeit spiegelt. Ein besonderes 
Augenmerk gilt ferner der Verzeichnung der über ganz Europa vemreuten Handschriften 
aus der mittelalterlichen Bibliothek der Abtei (insgesamt 409 Nummern auf den S. 104 
biS 236). Hier ist B. deutlich über den blshengen Fonchungsstand hinausgelangt. Dank-
bar wird man auch fur den prägnanten hlstonschen Überblick sein (5. 241-293), der eine 
mehr als I OOOjährige Geschichte erschlieSt, inbegriffen jene noch Immer recht rätselhafte 
Periode vor dem übergang der KlerikergemeInschaft zum Ixnediktinischen Mönchtum im 
10. Jahrhundert. Sehr deutlich werden die entscheidenden Schrille in der historischen 
Entwicklung erkennbar: der Übergang zum Monchtum, die von Hirsau inspirierte 
Reform des 12. Jahrhunderts und die fast 1.eitgleich einserLCnde Matthiasverehrung, die 
Reform des Johannes Rode und der Anschluß an die Bursfelder Kongregation im 15. Jahr-
hunden, die innere Zerrüttung Im 18. Jahrhundert und schließlich die Sakularisation von 
1802. Enchlossen wird das umfangreiche Werk durch ein nicht mmder umfangreiches 
Register (5. 866-930). Zu den Vorzugen di~s Buches zahlt auch sein kartographischer 
Anhang, der venchiedene Aspt'kte der Bau- und Besingeschichte veranschaulicht. 
Im Urteil bleibt der Verf. ausgewogen und kritisch zugleich. Alle Apologetik für das 
.. eigene Haus" ist Ihm fremd, nicht zuletzt was die sogenannte .. Auffindung" des Mat-
thiasgrabes anbelangt ( .. Ohne Indes ein gesichenes Ergebnis zu haben, besteht doch eine 
begrundere Vermurung, daß dIe ,Erstauffindung' eine Legende ist, die nach der ,zweiten 
Auffindung' zur Stürzung der Echtheit der Reliquien erfunden wurde" S. 398). Wo Fra-
gen bleiben, werden diese offen benannt und nicht mit gewagten Hypothesen verdeckt. 
B. formuliert darüber hinaus gezieh Fragen, um Anstöße für weilere Forschungen zu bie-
ten. In der ihm eigenen Bescheidenheit bezeichnet B. seine Studie im Vorwort wegen der 
noch unausgeschöpften Materialien als .. Fragmenr'". Bleibt nur zu wünschen, daß noch 
viele geistliche Institutionen des alten Erzbistums Trier eine fragmemarische Darstellung 
von derartiger Qualität erhalten. Bernhard Schneider, Trier 
BEINEIlT, WolfgangIPETRI, Heinrich (Hg.): Handbuch der Marienkunde, 2., völlig neu be-
arb. Aufl., Bd. t . Regehsburg: PUSlel. 1996,695 Selten, Pb., 148,- DM. 
D,e Herausgeber des 1984 111 erster Auflage enchienenen bewahnen Handbuchs der 
Marienkunde sahen sich durch die sellher Im Bereich der Mariologie zu beobachtenden 
Neuaufbrüche zu einer Erganzung und Revision gedrängt, die den Rahmen eines einbän-
digen Werkes sprengen mußte. Das Handbuch liegt daher inlwischen als zweibändige 
Ausgabe vor, wobei Bd. J die Thematik .. Theologische Grundlegung. Geistliches Leben" 
abdeckt, wahrend Bd. 2 den Titel "Gestaltetes Zeugnis. Gläubiger Lobpreis" tragt. Für 
Bd. 1 ist neben dem Kapitel "Mafia in der Theologie der Befreiung" (G. Collet) der von 
Reglna Radlbcck-Ossmann mll Ob,ektivilat und SachkenntniS verfaßte Beitrag .,Maria in 
der Femlllistischen Theologie" hinzugekommen. Erheblich umfangreICher und dlfferen-
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zi~rI(~r fällf gegtnuber der Ersuuflage die Beschäftigung mir der ökumemschtn Problema-
fik aus. Gab man sich in der Ersrauflage noch mir einem Kaput! ( .. Mana und die Öku-
mene") zufrieden, so differem:ien man nun ZWischen ~Maria m der onhodoxen Theolo-
git und FrOrnmiglceir" (A. Kallls) und "Maria in der reformalonschen TheolQgie" 
(H. P(tri). Dit: &irrägt: von O. Knoch ( .. Maria in dt:r Helhgt:n Schrifl") und 
B. Klemheyer (" Maria in der liturgie") wurden wtgen des Todes bzw. dtr Erkrankung 
des ursprünglichen Vf. von F. Mußner und A. Jilek ergänzi und aktualisiert. Anstellt des 
ebenfa lls verstorbenen G. Söll hai SI. de Fiores eine Neufassung des KapIleIs "Maria in 
der Gtschich te von Theologie und Fömmlgkeif" vorgelegt. Dabei gelingt dtm Autor mir-
tels $Ciner streng durchgehaltentn Mtlhodik eine Strukturi~rung d~s umfangreich~n 
Sioffs, die fur den Leser gewinnbringend und hilfreich iSI. ~r fur das recht~ Verslandnis 
dtr Geschichte marianischer Theologie und Frommigk~11 k~ineswegs marginale Zusam-
mtnhang zWlsch~n Mantnbild und Frauenbild bl~lbl immerhm nicht unerwahm (vgl. 
etWa S. 213 ff.l, auch wtnn man sich - bei alltm Verstandnis fur dlt ang~slchts der Füll~ 
des zu bearbeilend~n Mal~nals unumg.lIlghche Bcschrankung - Im Rahmtn d,~ses Kapi-
tels ~jne ausführlichere Behandlung der Probkmatik wunschen wurde. Etwu verwunder-
lich lSI es allerdings,_ wenn der Vf. In tmem eigenen Abschnitt hochsl kenmmsreich die 
manotoglsche Konuption H. U. v. Ballhasars d:;arlegl, ohnt dtn gerade bei diestm Autor 
In charakleristischer Wei$C virulenten Zusammenhang zwischen MaTienbild und Frauen-
bild auch nur zu erwähnen (5. 248 H.). In dem gegtnüber dtr Ersr:;au(]age tbenf:;alls modi-
fi"trttn Beitrag von W. Bellltn ( .. Die mariologischtn Dogmen und ihre Entfaltung" ) 
wird dtr Zusammenhang zwischen Maritnbild und Frauenbild mit erfreulicher Offenheil 
angtsprochen (vgl. etwa S. 3 19; 326; 33 1). Das Kapitel bietet tme fundltrte und heUle 
Iragfählge Interpretation der Mariendogmen. Dabti wird dit Verstandllchkeil und Ein-
pragsamkeil fur den Leser durch zusammtnfassendt rabtllarischt Darstellungtn wesent-
lich geförderl. Oll.' Prägung durch Sachktnntnis und Sachlichktit erwtist sich nicht zuletzt 
111 dtr DanteIlung des Dogmas von der Immtrwahrenden Jungfrauhchktll Marias. Hier 
Wird lene mariologische Konztption, die 111 der Frage der Jungfr.luhchkell Manas (spe-
ziell vor der Gebun) die Altemauve "Thtologumtnon oder historisch-biologisches Fak-
IUnl" zu liberwindtn suchl, klar und vtrstandlich dargeltgl. so daS der leser Emblick. m 
den aktuellen mariologischtn DiskussIonsstand und Vtrstilndnis fur die Grundproblema-
tik in dieser Frage gewinnt. Die lehrrelchtn Beitragt von Kltinheytr/Jilek ($.0.), Counh 
(" M:ma mscht Gebttsformen") und Kbsler (" Oll.' marianische Splfltualilat rthgloser 
Gruppierungtn") runden dtn Band ab. 
Dtr positive Eindruck emes wissenschafllich solidtn und informativen Wtrkes, dem 
man nur eine große Vtrbreitung wunschtn kann, Wird durch kltine formale Schwachen 
(so 151 die sonst uhliche vollstandlge blbll0graphischt Angabe bti Erslntnnung tmtr 
Publikauon bei Radlbeck-Ossmann lUcht durchgefühn) und kltint s;achliche Fehler (ent-
gegen der Angabe \·on Bemtn S. 323 Anm. 158 ist tS im apokryphtn Jakobusevangthum 
nichl die Hthamme, die die Jungfrauhchkell Marias In der Gebun empirisch vtrifizitren 
will und sich dabei die Finger vtrbrtnm, sondern Salome) 10 hiner Wtise geminden. 
Marion Wagner, Trier 
BREUfR, Clemens: Person von Anfang an? Der Mtnsch aus dtr Reront und dlt Frage 
nach dem Begmn des menschhchen Lebens, I'aderborn: Ferdmand Schömngh 1995, 
4 10 Stittn, kart., 48 DM . 
Was IVF und ET 1St weiß man inZWischen. Aber was sind Moltn, PID odtr Kryoproltcli-
va? Darüber und vi~les andere mforrnltn mll dner groSen FilIlI.' an Maftrlal du vorlie-
gtndt Buch, eme Dissertation an dtr UlliveTSnal Augsburg. ~r Umtrtllel glbl die bt-lden 
Teile des Buches an. In der Darslellung glll ZWllr gtnau die umgekthrte Rtlhtnfolgt -
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zunachst geht es um die Frage nach dem Beginn des menschlichen Lebens und erst 
danach um die Probleme bei der Retonenuugung. Doch in der Intention dürften die Fra-
gen zur In·Vitro-Bcfruchrung das Erste gewesen sein und ihretwegen erst das Moment 
des Lebensbeginns imeressien haben. 
Immerhin machen die Überlegungn, dazu fast die Hälfte der Arbeit aus. Näherhin 
wird nach einigen terminologischen Klärungen (20-60) der Status des Embryo -
ob schon Person oder noch nicht - anhand der heute üblichen Argumente reßektien 
(6 1-159). So wird eingehend und umsichtig erortert, welche Rolle in dieser Frage etwa 
die Möglichkeit der Zwill ingsbildung spielt (1 11 - 120) oder welche Bedeutung die Ent-
wicklung des Gehirns besitzt (128-159). Die wohlbegründete Grundaussage des Autors 
ist, daß bereits mit der Keimzellenverschmelzung personales menschliches Leben vorhan· 
den ist. Dabei wird für das Phanomen der Zwillingsbildung - daß die anfängliche 
Zygote sich in zwei Zygoten te,lt - die einleuchtende Erkliltung geboten, daß die zweite 
bereits eine" Vermehrung" der anfänglichen bedeutet. Die Annahme, daß zunächst nur 
.. artspezifisches" menschliches Leben existiert, wie etwa F. Böckle gemeint hatte, würde 
sich damit als unnötig erweisen; es kann aus gutem Grund von Anfang an mir .. indivi-
dualspezifischem" uben gerechnet werden (t 17 f. ). 
Im 2. Teil der Studie (160-293) geht es sodann um die Thematik der In·Vitro-
Befruchtung. Dabei werden insbesondere die Fragen zur Erzeugung und Behandlung von 
Embryonen umfasSC"nd erörtert. In der Konsequenz der vorausgehenden grundsatzlichen 
Erwägungen, aber auch unter Beachtung der medizinischen Daten - die immer noch 
eine hohe Verlustrate von Embryonen belegen - werden alle derzeit versuchten Verfah-
ren als ethisch nicht vertretbar beurteilt. Eine Bestätigung dieser Position bringt der 
Schluß der Arbeit (294-300) mit der Feststellung, daß die In-Vitro-Befruchtung die Mög· 
lichkelt zu gentcchnischen Eingriffen 10 die Keimzellen des Menschen bietet und damit 
das Tor zur Manipulation der Erbsubstanz öffnet. 
Die Studie ist reich dokumenuen, die eigenen Uneile werden plausibel begründet, 
Sprache und Darstellung sind auch fur medizinische Laien leicht verständlich. Ein Vorzug 
der Arbeit ist ferner, daß auch zu Einzelaspekten manche wertvollen Informationen gebo-
ten werden, wie etwa zur Problematik der Hirmod-Definition (131-144), uhcr l ucken 
im neuen Embryonenschurzgesel"l (2~205) oder zur gegenwärtigen Rechtslage in außer-
deutschen Staaten (205-240). In einem ungewöhnlichen Umfang ist auch anderssprachi-
ge, vor allem angelsächsische literatur verwendet. Mit etwa 90 Seiten erscheint das lite-
raturven.eichnis insgesamt jedoch ein wenig abundant. Im Text findet sich wenigstens 
einmal eine fast wongleiche Wiederholung (vgl. 161 f. mit 195 f.). Die Zitarionsweise in 
den Anmerkungen ist etwas ungewöhnlich. An seiner Position lägt der Verfasser keinen 
Zweifel. Sie kommt in jeder Bcwcnung klar zum Ausdruck und iSt leicht auf die Formel 
%u brillgen: Du Fragezeichen hmter dem Titel mug fon, Verfahren der Retortenerzcu· 
gung sind ethisch nicht zu billigen. Helmm Weber, Trier 
EBNtR, Manm: JCSU$ - ein Weishell$tehrer? Synoptische Weisheitslogien Im Traditions-
prozcK Herders Biblische Studien, Band 15. Freiburg: Herder Verlag 1998. XII und 
483 Seiten, u inen, 108,- DM. 
Diese Würzbur8er Habilitationsschrift untersucht anhand ausgewähher Weisheitslogien 
der synoptischen Überlieferung die Eigenart der Weisheitsspruche Jcsu und ihre christli-
che Rezeption. Sie ist vorwiegend Tradiuonsgeschichtlich ausgerichtet und gehT metho-
disch einwandfrei vor. Störend ist der journalisllschc Stil. Die Bedenken stellen sich 
immer da ein. wo aus einem mehrdeutigen oder beschränkten Quellenbcfund weitrei-
chende Schlusse gezogen werden oder an die Stelle eines ehrlkhen " Das müssen wir offen 
lassen" unwahrscheinliche Spekulauonen treten. Dies ist leider of1 der Fall, und es zeigt 
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sich, daß die Spekulallonen von ganz ~timmten Prämissen geleitet smd, übtr die sich 
der Autor offenbar zu wenig Rechenschaft gegeben hat. Sonst hätte er auch nicht so 
leichter Hand wissenschaftliche Konsense beiseite schieben konnen. Er geht z. B. ohne 
gründliche Diskussion davon aus, daß jesus die Gottesherrschaft nicht eschatologisch, 
sondern rein präsentisch verstanden hat. (In dieser wie in mancher anderen Hinsicht erin-
nert sein Jesus frappierend an den J. D. Crossans.) Seiner Ansicht nach waren Jesu Weis, 
heitsworte, auch wenn sie sehr grundsatzlich klingen, ursprungllch durchaus nicht so 
gemeint, sondern situativ bedingte Spruche, mit denen Ihr Sprecher .. brenzlige Situatio-
nen zu bewältigen" (S. 395) und anfechtbare VerhaltensweiS('n zu verteidigen suchte, Ver· 
haltensweisen, zu denen er vor allem aufgrund seiner Wanderexistenz gezwungen war. So 
erklart sich das Wort vom Sabbat, der um des Menschen Willen da ist (Mk 2, 27), oder 
das WOrt über Rein und Unrein (Mk 7, 15) (vgl. S. 179.245-248). Mit letzterem vertei-
digt j esus nur seine lischgemeinschaft mit Zöllnern, auf die er immer wieder angewiesen 
war. Die Gültigkeit der Tora ist mit solchen Worten in keiner Weise in Frage geStdlt. Auf 
die gern in Anspruch genommene materielle Umerstutzung durch dIe Zöllner zielt auch 
Jesu WOrt von den Feigen, die man nicht von Dornen erntet (lk 6,44): Da die ZOllner 
Ihn umerstütztn, können sie so schlecht doch mchl sein (5. 288 f.). Auch die provozieren-
den Logien der Bergpredigt uber den ZOrn, den begehrlichen Blick und die Entlassung 
der Frau (Mt 5,21 f. 27 f. 32) sind nicht pnnzlpldl gemtim: .. Es handelt sich um vorsor-
gende, vor schädlichen Auswirkungen warnende Orientierungshilfen, die sich auf JUII-
stisch nicht faßbare Tatbestände beziehen ~ (S. 411). Das Gebot dtr Feindesliebe 
(Lk 6,27-36) ist ein kluger Rat fur Wanderradikale, der natürlich fur den Ausgang nicht 
garamierr (5. 427). 
Jesus ist nach Ansicht du Verfassers also ein "torntreuu Jude~; am geseneskmischen 
Bild Jesu iSt alltin die markinische Tradiuon schuld (S. 412). Er vergibt zwar Sünden und 
greift damit in die Privilegien der Priester em, aber .. die vom Systemlr;iger Tempel vorge-
gebenen Verhaltensmuster greift jesus nirgends aktiv oder provokativ an~ (5. 414). Er 
"behalt die alten Denkmusrer bei~ (S. 415) und dennoch hat seine Weisheit .. sub\·ersive 
Züge" (S. 4 19). Diese Spannung erklärt sich durch die rein prasenllsche Konzeption der 
Gottesherrschaft, tu der jesus nach der Vision vom Satansstul'Z (Lk 10,18) gdangte 
(S. 422). Nach ditstr Kon7.eption greift die Gottesherrschafr "unter den norm(lltn Bedin-
gungen des Alltags" um sich (5. 419). Der Spruch von der Lampe, die auf den Leuchter 
gehort (Mk 4,21), richtet sich gegtn "eme elit,l!t Privileglenmentalitat~ im jungerkreis; 
jesus will ,.die Vorteile der Golleshernchaft optimal zur Geltung brmgen", damit auch 
andere von ihrer Lebensordnung "profitieren" konnen (5. 75 f.J. 
Ditse jesuanische Weisheit hat die christliche überlieferung durch .. die apokalyptische 
Katastrophemheorie" (5. 429), die Neuschöpfung von .. jesus'"loglen und andere redak-
tionelle Mittel .. Iransformiert" (S. 426-430). Schon die fruhesten Aktualisierungen "bre-
chen" den jesuanischen Sprichwortern .. die Spine" (5. 344), machen ihn zum "maßgebli-
chen Idol" (S. 376) und "porrraneren~ Ihn "als Maßstab fur die eIgene Zukunft" 
(5.384). So wird aus der ,.subverslven Welshell" des Wandercharismatlkers die "burgerli-
cht Weisheit~ du chnstlichen Gemeinden (5. 430). Das Buch schließt konsequtm mit dtr 
Frage: .. Wo ist umer den Nachfolgennl'ltn und Nachfolgern die Situative Weisheit Jenes 
Wanderpredigers aus Nazaret gebhebtn, die alles offen ließ, auf Plauslbilitat setzte - und 
ansonsten optimistisch mit Gottes Verbßlichkell und GroßzugigkeIl rechnete?" (5.430) 
Dieses Werk scheint mir symptomatisch fur die gegenwarllge SlIuation der extgeti-
sehen Forschung: Konsense schwinden dahin oder werden mit Itichter Hand beiseite 
gtSChobtn; dit HypothesenfreudigkeIl nimmt zu, und die Fahlgkell, hIstOrisch Wahr-
scheinliches von Unwahrscheinlichem zu unltrscheiden, nimmt rapide ab. Unter dlCKn 
UnlSlanden WIrd elll wissenschaftlicher Diskurs., du auf das ebenso hohe wie verletzliche 
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GUI d~r geschichtlichen Wahrheit aus iSI. Immer schwieriger oder fasl unmöglich. Viel-
leicht darf man an dieser Stelle an dll~ Einsichten eines grolkn HiStorikers ennnnem: 
H.-j. Marrou, Über die hisTOrische Erkenntnis. München 1973 (In. Paris 1954). Oder 
g~horen auch sie zum alten Eisen? MarlUS ReIser, Main:t 
EV[RTZ, Wilfried: Seelsorge im ErlbiSlum Köln zwischen Aufldarung und Restauralion 
1825-1835. Sonnet Bciuiige 7.Ur Kirchengeschichte. Band 20. Köln: Böhlau Verlag 
1993. XII und 359 Seiten, geb., 88,- DM. 
Noch Inlmer tut die Erforschung des konkreten kirchlichen Lebens und der seelsorglichen 
Ikmuhungen nOt. Dies gilt vor allem fur die Ebenen von Narrel und Dekanat. Daher 
darf eine SlUdie wie die vorliegende von vomeherein besondere Aufmerksamkeit bean-
spruchen. Sie unternimmt es nämlich, Stand und Entwicklung des kirchlichen Lebens in 
einer fur die rheinische Kirchengeschichte untrahm Umbruchphase ebenso aunu1.eigen 
wie die Sttlsorgekonzeple, mit denen der önliche Klerus und besonders der neue Kölner 
En.blschof Graf Spiegel (1764-1835) du religiöse Leben in den Gemeind~n beeinflussen 
und gegebenenfalls verandern wollten. 
Diese grundsatzliche AusrichlUng spiegelt sich Im Aufbau und Im methodischen Vor-
gehen der Studie exakl wieder. Sie basiert hauptsächlich auf der Auswertung der Visila-
lionsprolokolle und Dekanarsauneichnungen von fünf Dekan:lIen, die nach der Überuu-
gung des Verfassers als repräsentativ {ur die 689 Pfarreien des Erzbistums gelten können. 
Um die für den Untersuchungszeitraum typische illlensive Einnußnahme der 51aadichen 
Behörden auf das kirchliche Leben ebenfalls in den Blick zu bekommen, wurden sinnvol-
lerweise auch emschlägige Akteliliberlieferungen staadicher Behörden erganzend berück-
sichngl. Zu diesem melhocltschen Vorgt"hen gibt es angesichts der Fragestellung und der 
Quellenlage keine Altem:llivt". Man hatte sich lediglich wunschen konnen, daß der Ver-
faS5er die bekannten Grenzen bei der Auswenung des unentbehrlichen, erwie5enermaßen 
aber nicht gan1- unproblematischen Quellentyps ~ VisitatlonsprOlokoll" Slärk~r reflektiert. 
Nach einer Einleitung, die die wichtigsten Fakl~n zur Neuorganisation des Erzbistums 
Köln nach seiner Wiedererrichtung durch das Breve ~De salute animarum" von 1821 
bietet (5. 1-20), wendel sich der 1. Tell ~Neue(n) Strukluren In der Seelsorge" zu 
(5.2 1--64 ). Er behandelt unter die!ltr Rubrik dIe Errichrung des Landdechantenamtes, die 
neu aufgenommenen jahrlichen ViSitationen und die Dekanatsversammlungen des Klerus. 
Der 2. Tell geht auf die .,gesellschafdichen Vorgegebenheiren aus der Sicht des Seelsorge-
klerus" ein (5. 65-110). Er uichnet aus dessen Perspektiven das Bild einer noch weilge-
hend rraditlOnsverhafteten Bevölkerung, die religiös-kirchliches Verhalten weithin als 
unhinterfragle Alhagsrealität pr:lktiriene. Zugleich vermltleh dieser Teil einen Eindruck 
von d~r beginnenden Erosion eben dieser selbstver5randlichen allt,lglichen Religiositär in 
zwei unterschiedlichen gt"sellschaftlichen Lagern: dem gehobenen Btirgenum der rheini-
schen Sladte und der untersten GesellschaftsschIcht. Beide Gruppen und ihr religiös 
unkonventionelles Verhalten irritIerten den überwiegend aus kleinbürgerlichen oder bau-
etlichen Verhaltntssen slammenden Klerus, so daß er in der von E. untersuchten Periode 
noch aulkr Stande war, diesen Herausforderungen und besonders dem sich entwickeln-
den massenhaften Pauperismus in der Seelsorge adaqual zu begegnen. Der umfangreichste 
3. Teil widmet sich .. Neuansäl7.e(n) Im Bereich von Gottesdienst und Liturgie" (5. 111-
257). E. beschäftigt sich hier eingehend mll der spannungsreichen Auseinandersetzung 
von Erzbischof und Sttlsorgeklerus mit weiten Bereichen der sogenannlen Volksfrömmig-
keII, namenlhch den Bruderschaften. den Pro1.t"ssionen und Wallfahnen und mit der ~Sor­
ge um eine wurdige und zugleich verstandigere Lllurgie". Es gelmgt Ihm dabei gUl, die 
gerade Im Bereich der Volksfrommlgkelt deudlch vorhandene Verschrankung von kirchli-
chem und staatlichem Vorgeh~n h~rauS1uarbeiten und neben Gemeinsamkeiten auch 
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durch3us vorhandene Unterschiede in MoUvatl0n und Ziclsenung der kuchlichen und 
staadichen Akleure aufzuzeIgen. Nicht minder deutlic:h verm1llg Evem zu zeIgen, wIe m 
diesen Fragen der Klerus selbst geteilter Meinung war und m welch hohem Maße dIe 
genannten traditionellen Artikulationsformen kuholischer Frommigkcm bei der Mehrheit 
der k3rholischen Bevölkerung akzeptiert waren. Der 4. und letzte Teil der Banner Disser-
tation von E. greift das fur die Reformbemuhungen Erzbischof SpIegels nicht minder zen-
tmle Feld von "Predigt und Katechese 31s Glaubenschule M auf (S. 259-337). Ihnen w3nd-
ten Erzbischof Spiegel und die reformorienUerten Kreise: Im Klerus besondere Aufmerk-
samkeit zu, ging es ihnen doch um eine mnerllCh vertiehe, starker rational gepragte und 
auf solidem Wissen ruhende Glaubenshaltung Im Volk, das aber auf dem Weg uber Pre-
digt und Kattchese auch gegenuber dem .. Zeltge1.st~ immulllSIert werden sollte. Im wei-
ten Feld von Predigt und Katechese: war die Kluft zwischen Reahtat ulld angestrebtem 
Idealledoch beträchtlich. 
Mit Es. Umersuchung vervollstandigt sich unsere Kenntnis der rhclll1schen Kirchen-
und Frommigkeitssgeschichte im 19. Jahrhundert in nicht unerheblICher Weise. Sicher 
bleibt auch für die kurze Ara SPIegel noch elmges 7.U tun, zumal die obngkelthche Per-
5peklJ~e, unter der E. sich, geleitet von semem Quellenkorpus, der Thematik annahert. 
der ErgJnzung durch die welt schWIeriger zu fassende Perspekllve des .. einfachen Kir-
ehen volkes" bedürfte. Das konnte und wollte E. in bewußter und kluger Selbstbeschran-
kung nicht auch noch unternehmen. Seine AufgabensteIlung hat E. voll und ganz erfullt, 
so daß seine differenZIerte Bearbeirung du Seelsorgesituation zwischen 1925 und 1935 
unemgeschränkt loh und Anerkennung verdient. Es wäre zu wunschen, daß weitere ahn-
lich angelegte Studien das Gesamtbild vertiefen. Bernhard Schneider, Trier 
FREY, jorg: Die lohanneische Escharologie. &I. I: Ihre Probleme Im SPIegel der Forschung 
stlt Reimarus (WUNT 96). Verlag J.e. ß. Mohr (Paul Siebeck). Tubmgen 1997. XX, 
551 Seilen, Ln. 188,- DM. 
Oie Kiste mit dem Handwerkszeug des historisch-kritisch arbeitenden Exegeten erweisl 
sich nicht selten als Trickkiste, wenn man sieht, was die schneidige Schere der Liter:arkri-
tik, das unerschöpniche Fullhorn der religionsgeschichtlichen Parallelen und der schillern-
de Zauberstab der Hermeneutik schon alles aus den biblischen Texten ~herausgeholt .. 
hat. Oie Kuhnheit allegOrischer SpekulatIonen der Vater WIrkt harmlos neben den phan-
tastischen Konstrukten, die Sich seit der Zelt der Aufldarung als histonsche Forschung 
ausgeben. Beispiele dafuf bietet die angezeigte krl!lsche Forschungsgeschlchre zur Genu-
ge. Sie iSI einem zentralen Thema neuteStamentlicher Theologie gewidmer, und da leder 
besprochene Entwurf oder Deutungsversuch der lohanneischen Eschatologie und ihrer 
Genese in seinem geistesgeschIchtlichen Kontext und im Horizont seiner theologischen 
und exegetischen Prilmisritn dargestellt wird, bietet das vorliegende Werk ein Stuck Exe-
gese:- und Theologiegeschichte, die über dIe engere Thematik hlllaus von paradigmati-
scher Bedeutung ISt. Das Werk ist zudem lesbar und klar geschneben; die Kmik bleibt 
StetS Rchlich und laßt gUle Einsichten gelten. Fur eme Disritrtat10n zeigt der Verfasser 
ungewohnliche Kenntnisse und Sicherheit Im Uneli. Der lerlte Tell zur sprachlich-stll,stl-
schen Untersuchung 00 4. Evangeliums sprengt allerdings den Rahmen elller Forschungs-
geschIchte zur Esch3tologle, so erfreulich er an sich ist. 
Die ersten Kapitel des Werks machen verstandlich, warum das Johannesc:vangellum in 
der AufHirung und im deutschen IdealIsmus so beheht war. HIer glaubte man das gei-
Stig-innerliche, von Apokalyptik freie, aI1gememgull1ge Chnstelllum der Offenbarung zu 
finden; was dieser Auffassung Im Text entgegenstand, wurde kuhn ubersehen oder umge-
deutet. Die Im 19. jahrhundert erkennbaren Tendenzen, vor allem dIe Herstellung ellles 
~on störenden Elementen ~geremigten~ Evangeliums, sent SICh dann Im 20. jahrhunden 
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mit verfeinenem Instrumentarium fon (5. 50.66). &sonden mit Hilfe der Literarkritik 
versuchte man sich einen Text zu schaffen. in dem alle Ausiagen einer futurischen Escha-
tOlogie eliminien waren_ Diese schrieb man gern einem flImben kirchlichen Redaktor zu, 
der das Werk des genialen AutOn durch ungeschickte Zusatze für die Rtthtgläubl8en 
akzeptabel machen wollte. Diese Hypothese sagt mehr uber das aktuelle Kirchenbild 
ihrer Verfechter aus als fiber historische und literarische Gegebenheiten des interpretierten 
Textes (vgl. S. 3541). Der literarkritische Übereifer geriet in Aporien (vgl. S. 294-297). 
So folgle ihm in den 70er Jahren eine Zuwendung zum .,Endrext". Dieser wird jetzt mIt 
Hilfe von tutlinguistischen Methoden bearbeitet, deren Enräge aber .. häufig dem z. T. 
immensen theoretischen Aufwand nIcht korrespondleren~ (5. 308). 
Auch die Ergebnisse aus den Versuchen. den geistes- und religionsgeschichtlichen Hin-
tergrund des Evangeliums und seiner Eschatologie zu bestimmen, sind ellltäuschend. Der 
antignotische Evangelist R. Bultmanns (U.3.) ISt ebenso unglaubhaft wie der gnostische 
E. Käsemanns (u.a.). Da!l er gnosllsche Quellen bearbeitet hat, ist so lange unwahr-
scheinlich, bis irgendeine gnostische Schrift (oder ihr Gehalt ) als vorchristlich erwiesen 
ist. Trotzdem hat der .,gnosllsche Er]ösermythos", der dem Evangelinen als VorbIld 
gedient haben soll, ein zähes Leben bewiesen; selbst R. Schnackenburg konnte sich nicht 
von ihm lösen. Hier zeigt sich .,der Schatten Bultmanns noch in voller Grölle" (5. 243). 
Im ubrigen war fUf Bultmann bekanntlich Heldegger das., was fur ECh. Baur Hegel war. 
Dennoch bleibt seme existentiale Interpretation in vieler HmSlcht vorbildlich (vgl. 
S. 202 f). Bultmann halte eine Theologie und gab sich Rechenschaft dnruber. Du ist 
mehr als man von vielen Exegeten sagen kann. 
Wie sehr Voruneite der Wahrnehmung schlichter Aussagen eines Textes bis heute im Weg 
slehen können, zeigt die Auslegung von Joh 14, 3 (vgl. Register $.v.). Hier redet der iohannei-
sche Jesus offensichtlich von Tod, Auferstehung und Parusie. Da aber nach allgemeiner Über-
zeugung frtr den 4. Evangelisten DSiern, Pfingsten und Parusie zusammenfallen, geht man seit 
Bultmann h:iufig davon aus, daß Jesus hier von seinem Kommen in der Todesstunde der Jun-
ger redet. um sie zu sich zu nehmen. Dabei ist es offenbar niemandem aufgefallen, daß damit 
eine Vorstellung in den Text eingetragen wird, die kaum vor dem Mittelalter denkbar war. 
Andere ~ulUngen, die an dieser Stelle von einer Umbiegung traditioneller Vorstellungen 
durch den Evangelisten ausgehen, Si nd noch abenteuerlicher. 
Das Problem, wie man die doppelte Reihe von futurischen und prasentischen Aussa-
gen Im 4. Evangelium deuten soll, iSt immer noch ungelÖSt. M. E. ist eine Lösung weder 
auf hlStOflschem noch auf liten.rkriuschem oder gruppensoziologischem Weg durch" Ver-
teilung" zu finden, sondern allein durch eine systematisch-theologische Interpretation, die 
das spannuugsvolle (odC'r paradoxe) Nebenelllander als notwendige Zuordnung begreift. 
Das Heil kunhiger Forschung kann also nicht nur in verstärkter philologischer Arbeit lie-
gen, fur die der Verfasser im Schlu!lsatz - zu Recht - plädien (5. 470); ihr muß dIe thC'o-
1000sche Durchdringung folgen. Maflus Reiser, Mainz 
GRf.SHAKf., Gisbert: Der dreieine GOtt. Eine tnnitarische Theologie. Freiburg - Basel -
Wien: Herder Verlag 1997,568 Seiten, geb., 68,- DM. 
Greshake Zilien Kar! Rahner auf der ersten Seite seines machtigen Werkes, er 'l.i tien Ihn 
auch auf der letzten Seite (556). Das ISt kelll HIllweis darauf, daß Gr. treu den Spuren 
Rahnen folgen wurde. Es ist aber - gewollt oder nicht - em Zeichen dafur, daß die Aus-
einanderserl.ung mit ihm eine wichtige Rolle spielt. Von dieser Auseinandersetzung her 
fällt Licht auf das zentrale Anliegen des Verfassers: eine - wIe er sich ausdruckt - "com-
muniale Trinitätstheologie" (47) zu rechtfenlgen und aoch weitgehend aunuarbeuen. 
Das Buch enthalt ein sehr ausfuhrllches Kapitel. m!km an «"prasentativen Beispiekn nICht 
nur die Entwicklung der TrinItatstheologie beleuchlet, sondern auch ihre entscheidenden 
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Probl~m~ ausg~arbcilet werden (47-218). In diesem Überblick ISt em Abschnin (141-
147) Karl Ra.hner gewidmet. Dieser betont: .. Die .ökonomische· Trinlt-at ISt die .imma· 
nente' Trinttat und umgekehrt" (143). Fur die Stellungnahme Gr.'s entscheidender ist die 
andere These, bei der .. der neuuithche Personenbcgriff mit seinen Wesenskomponenten" 
ms SPiel kommt: .. Selbstbewußtsein und SelbstbeStimmung": .. Wenn das neuultlKhe Ver~ 
standnis von Person auf die mnitarlsche Unterschledenheit in Gon angewandt wird, führt 
dies geradezu zwangsläufig zu tntheisflschen Mißverständnissen" (143). Kntlsch stellt 
Gr. fest, daß "bei Rahner ein .Hiatus· (entSleht) zwischen heilsgeschichdich trinltarischer 
Erfahrung, die dezidiert ptrsonal ist ... auf der einen Seite und den Ißnenrinitarischen 
Gegebenheiten, denen alles I'ersonale (im Sinne des Dialogisch·Communialen) abgespro-
chen (werde), auf der anderen Seite" (145). Er isr sich bewußt, wie sehr er sich hiermit 
kritisch :w einer Reihe von anderen Konupuonen der Gegenwart stellt, so der von 
P. Schoonenberg, W. Simonis. H. Kung, W. Kasptr (146 f.1. Aber mcht nur das. Er weiß 
auch, daß er mit seiner commumalen Sicht der auf Augustinus zuruckgehenden Tradlrion 
EinselUgkeil bescheinigt (97 H. u. ö.). Der Sache nach geht es besonders um die Frage, ob 
der eWige Logos schon vor der Inkarnation in einem dialogischen Verhaltms zu GOtt 
Vater stand. Gr. bejaht das. Daher mmmt er auch zu B. Studer eine krlUsche Stellung ein. 
Studer unterstreiche, .. daß durch die augustIßische IdentifiZierung von persona mit dem 
Ich ,eine revolutionäre Neuerung in der Geschichte der abendlandischen Philosophie ein-
gefuhrt' (sei). Dann aber fugt er an - zu Unrecht! ... -, daß ptrsona als Ich verstanden 
besser dem emell Gott entspricht, da es in der Gottheit nur ein Ich gibt. Eben dies ist zu 
bezweifeln'" (60, Anm. 30). Gr. hat über diesen Punkt ausführlichcr noch in dem 
Abschnitt über die Trinitätstheologie des Thomas von Aquin gehandelt (12 1 f.). Er nimmt 
fur sich in Anspruch, als erster ein "communiales" Verstandnis der Trinual darzulegen. 
Deutlich weist er auf H. U. Y. Balthasar hin. Dieser hat in folgender Weise Bedeutung für 
die Ausfuhrungen Gr.'s. Erstens durch sein Werk über die TrinitalSlehre Richard's von St. 
Viktor (Ders., [Hrsg.). Richard von Sankt.Victor, Die Dreieinigkeit, EinsIedein 1980). 
Richard be:achre, ausgehend von emer eigenen Persondefinition die ,.Ursprungsbeziehun-
gen" in Gott. Vor allem aber dies, daß Gon Verwirklichung der höchsten Liebe ist. Zu 
solcher Verwirklichung gehöre außer zwei Liebenden ein Dritter, der .. condilecrus" (106). 
So zeige sich Gotr als diligens, dilrctus und condilectus (107). In Augustinus und Richard 
stehen - so Gresh:ake - "zwei Pole trmitarischen Denkens vor uns, dc:nen es Jeweils um 
die r«hle Verhältnisbeslirnrnung von Einheit und Dreiheit. von Idenlllat und Differenz 
gehl." Im Zusammenhang mit seiner Darlegung uber Richard von Sr. Viktor ermnert Gr. 
"an das allgemein geltende Wort H. U. v. Balt hasars ... , wonach man ,uber eme Konver-
genz zweier weltlich nicht mlegrierbarer Trillltatsbilder, die gemeinsam emporweisen, 
nicht hmauskommen kann. Das interpersonale Modell kann die substanlJelle Einhen Got-
tes nicht erreichen, das innerptrsonale Modell das reale und bleibende Gegenuber der 
Hypostasen In Gott nicht darstellen· ... (In Anm.: v. B:ahhasar, TheolOßlk, Bd. 2,35) 
(110). Es Wird hmzugefugt, daS von emer "Apotle" die Rede sei. In fruherem Zusam-
menhang (73), wo Gr. auf dieselbe Stelle der Theologik verweist, hat er die Position 
v. Balthasar'$ mit Frageuichen versehen: .. Wie aber ISt von Einheit und Vielheit m Gon 
so zu denken und zu reden, daß ellles mcht unter dem übergeWicht des anderen steht? 
Oder gilt das Wort v. Balthasars, daß lede Rede uber die Immanente Ttlnllat .nle and~rs 
reden [kann I als in zwei gegelllälifigen Sat7.en, die sich zu kemer Einheit zusammenschIle· 
ßen'~" (In Anm.: Vgl. Y. Balthasar, Theologik, Bd. 2, 123). Solche ~genlaufigke l t könne 
~wei l erh i n auch in einer Gegenliiufigkell der trinitalischen frfohnmg grunden". Aus· 
drucklich werden soda"n AugustIßuS und Rlch:ard Y. St. Viktor gegenubergestellt (ebd.). 
Wichllg ist, daß Gr. die Stellungnahme v. Balthasars ubersteigen Will. Er bleibt nicht 
bei der Aporie zweier gegenlaufiger Satze stehen. Vielmehr glaubt er, Im Unterschied zum 
Hauptstrang der theologischen Tradition seit Augusunus, das .. Paudlgma" der Commu· 
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nio ~als das im geschöpflichen Bereich zutreffendste ... zum Verstehen des ninitarischen 
Lebens Gottes~ bezeichnen zu dürfen. Es könne "den zentralen Schlüsselbegriff des Glau-
bens und der Theologie abgeben'" (178). So ergibt sich die Frage, wer recht hat: Gresha-
ke oder v. Bahhasar. Ist der .. communiale Ansan" Greshakes ein möglicher Ansatz neben 
dem augustinischen, oder ist er der entscheidend bessere? Die Bedeutung einer solchen 
überprüfung ergibt sich nicht zuletzt aus dem, was Gr. im zweiten und dritten Haupneil 
seines Werkes darlegt: .. Trinität als Mitte und Verstehensschlüssel des christlichen Glau-
bens" und "Problemknoren der Wirklichkeit im Licht des trinitarischen Glaubens". In 
der Sicht Greshakes schlägt dabei immer wieder das Thema "Communialität" durch 
(z, B. S. 248). Wenn dagegen der Leitgedanke der Trinitätstheologie möglicherweise eher 
aporetisch zu formulieren wäre (vgl. v. Balthasar), ergäben sich für die großen und weit-
läufigen Themenkreise, die Gr. behandelt (Evolution, Erlösung, Ekklesiologie, Gesell-
schaft u. a.), (auch) andere Akzemset7.ungen. 
In vorbildlicher Sorgfalt stellt Gr. theologische Konzeptionen verschiedener Jahrhun-
dene dar. Im Blick auf Richard v. St. Viktor stellt er die Frage, ob Augustins Trinitäts-
theologie Engfiihrung oder epochale Entdeckung sei (95), und über Richards l ehre selbst 
sagt er, .. daß in (seiner) .Entdeckung der Liebe' die lange Entwicklung der spezifisch 
christlichen Gemcinschafts- :: Kirchenerfahrung (kulminiere)" (108). 
Gr. beurteil t die Theologie über Gott den Einen und die Einheit GOttes sehr kritisch. 
Das europäische Denken habe "bis hin zu Hegel und seinen Folgen" prahisch immer 
"umer der Vorherrschaft des ,Einen'" gestanden (443). In bezug auf dieses von Gr. recht 
differenziert behandelte Thema bleibt folgendes zu prüfen. Erstens, welche Bedeutung hat 
die Verkündigung der Einheit Gones vom Ursprung des Christentums her und dann auch 
weiterhin in Wahrheit? Gr. hat die Frage nach dem Ursprünglichen ausdrücklich (vgl. 
S. 48) (und nur insofern sauber) ausgeklammert. Zweitens, was die Reflexionen uber Ein· 
heit im Mittelalter betrifft , wäre doch zu erwagen, wie der Gedanke des Universale hier 
ergälll:end und modifizierend entfaltet worden ist. 
Der Verfasser verdient volle Anerkennung (ur die Gründlichkeit und den weitausho-
lenden Umfang seiner literarurverarbeitung und seines großen Bemiihens, der Theologie-
geschichte gerecht zu werden. lob verdient nicht zuletzt seine Auseinandersetzung mit 
der Theologie Rahners, die ebenso fair wie notwendig ist. Reinhold Weier, Trier 
HOTZE, Gerhard: Paradoxien bei Paulus. Untersuchungen zu einer elementaren Denkform 
in seiner Theologie (Neutestamentliche Abhandlungen NF 33). Verlag Aschendorff. 
Miinster 1997,380 S. 
Alben Schweit:zer hat Paulus "den Schunheiligen des Denkens im Christentum~ genannt. 
Daß er diesen Ehrentitel wirklich verdient, zeigt auf ihre Art die bei K. KeTtelge in Mun-
ster angefertigte Dissertation. Schon durch die Thematik hebt sie sich aus dem StrOnl der 
üblichen exegetischen Untersuchungen heraus. Diese sind heutzutage gewöhnlich histo-
risch oder literaturwissenschaftlieh ausgerichtet und behandeln Themen oder Texte. Das 
Erfassen und Beschreiben einer Denkform dagegen verlangt die Verbindung von systema-
tischem Denken mil sorgfältiger Exegese, wie sie hier in vorbildlicher Weise vorgefuhrt 
wird. So liegt hier ein schönes Beispiel für eine historisch-kritisch fundierte theologische 
Exegese vor. 
Der Verfasser gibt zunachsr einen überblick über die Forschungsgeschichte (S. 2-23) 
und beginm die Untersuchung dann mit einer sorgfältigen Klärung des Begriffs " Para-
dox" (5. 25-36). Er definiert ein Paradox im weitesten Sinn als ftPhänomen, das dem 
landlaufigen Vorversrändnis von einer Sache widerspricht" (5. 26). Die Formulierung 
eines entsprechenden Phänomens hat als rbetorische Funkrion einen Verfremdungseffekt. 
Der im logischen Paradox enthaltene Widerspruch kann unterschiedlich ausgeprägt sein, 
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duf Jedoch mcht kontradiktorisch sem, da sICh sonst ~in~ Absurdltat ergabe, das 
beruhmte holzern~ Eisen. Das Unver~mbar~. das im Paradox v~reinigt wird (Schon -
Noch mehr, Tod - Leben, Geist - fleisch), muß sich als nur vermemtlich Unverembares 
herausstellen. Der ßegriffsklarung folgt ein Überblick über rhetorische Formen des Para-
doxen (5. 36--45) und Beispiele paradoxen Denkens in der pagan-philosophischen und 
biblischen Tradition (5. 45-69). Dn Alte Testament bietet nur w~nig~ Beispiel~ (vor 
all~m Koh, Jiob, Jes 53). Im N~u~n T~stam~nt verbindet die Vorliebe fur ParadoXien 
Jesus, Johannes und Paulu5. 
IRr Paulus gewidmete Teil begmnt mJl einem sachlich gwrdneten Überblick tiber rhe-
IOnsch~ und theologische Paradoxien (5. 72-13g). Der größt~ Tell des Bu(:hes ISt dann 
Textauslegungen gewidmet (5. 138-340). Die meiSten Texte smd dem 2. Korintherbnef 
entnommen (1,3-11; 4,7-12; 6,8-10; 11,21~12.1O); dazu kommen I Kor 4,9-13 
und Phil 3,7-11. St-hJußubertegungen, eine Ergebniszusammenfassung, Literaturverzeich-
nis, AUlOren- und Sachregister runden die Arbeit ab. 
Die Exegese verfolgt insbesondere den Gedankengang und die logik der ausgewahl-
ten Abschnitte, unter Berucksichtigung der Jeweiligen kommunlkallven Situation. Dem 
Verfasser gelingt es uberzeugend, die Tiefenstruktur des paulimschen IRnkens freizulegen 
und eme gewisse Systematik und Folgerichtigkeit darin aufzuzeigen. Er stellt fest, daß di~ 
Denkform des Paradoxen In Ihren verschiedenen Auspragungen Immer dort auftritt, wo 
Offenbarung (Gon, Kerygma) und Weil aufeinandertreffen. Ihr zugespitzter Ausdruck ist 
die Kreuzeslheologle "Kern des paulinischen Evangeliums isr das Kerygma von Tod und 
Auferstehung Christi. An dem Doppelcharakter diesrs Kerygmas - Kreuz und Ostern, 
Tod und Leben - lassen sich zwei Gnmdrypen paulinischer Paradoxalillit festmachen: die 
Vemeinung aller ,fleischlich~n' Wirldichkelt des ,alten Äons' durch das Kreuz und die 
tr;u\s7.e.ndente Oberbittung dieser Todeswirklichkeit durch das eschatologisch neue 
Leben~ 15. 344). Auch hinter dem Ruhm der Schwachheit 12 Kor 12,90 steht "keme ein' 
dimensionale ,Umwenung', sondern eme parodoxfi T'0I15~fI"du~nmg der Irdischen Wen-
maßstabe" 15. 227). Als Sin im Leben dC'r Paradoxien erweist sich die durch Leiden 
gtpriigte apostolischt Existenz, die aber paradigmatisch f\ir die christliche Existenz 
schlechthin ist. In ihr wirkt sich die Dialektik von Tod und Leben Christi aus, wobei das 
Leben die Oberhand beh .. h. Immer wieder uigt sich der Vonug der Paradoxaltr.u als 
Denkform, deren Wesen darin bestC'ht, "einen schembaren WidC'rspruch bewußt auS7.U-
halten"; so wahn sie "den Geltungsanspruch helder Seiten, den der vomndlichen Realitat 
und der Glaubenswlrklichkeu, ohne eine davon zu opfern" (5. 343). 
Diese Denkform sicht der Verfasser traditionell als Domäne des Protestantismus (vgl. 
z. B. S. Kierkegaard, K. Banh, R. Bultmann); auf katholischer Seite weist er auf H. U. 
von ßalthasar hin (5. 347-349). In diesem Zusammenhang sei an einen .. Laientheologen" 
erinnert, der diese Denkform in seinem umfJngreich~n literarischen Werk mit besonderer 
Liebe und Kunst gepflegt hai: G. K. Chestenon, m Deutschland leider fast nur als Autor 
der Father Brown-Krimis bekannt. Seme geistreich~ Einführung m den christlichen Glau-
ben .. Onhodoxy" enthillt auch ein glanzendes Kapitel ubet "The Puadoxes of Christia-
nIlY". Chestenon begreift das Christentum als ein einZiges "ubermenschliches Paradox", 
das m Thwlogie, Anthropologie und EThik immer Wieder den Geltungsanspruch Kheln-
bar gegensätzlicher Seilen und Krane in spannungsvoller Einheit wahrt. Dies ist, wie mir 
scheint, eine durchaus paulinische und ausgesprochen "katholische", d. h. umfassende 
Sicht der Dmge. Es w,ire sehr 7U wunschen_ daß die ausgezeichnete Untersuchung 
der Paradoxien bei Paulus auch das Gesprath zwischen Exegese und Dogmatik (hzw. 
Systematik) neu belebt. Die Denkform dC's Paradoxen hat sich in der Christologie als hilf-
reich erwiesen. Ihre eigentliche Fruchtbarkeit in aber vielleicht erst noch zu entdecken. 
MarlUs Reiser, Mamz 
327 
KOCH, Kurt, Kirche ohne Zukunft? Plädoyer fur neue Wege der Glaubensvermittlung, 
Freiburg 1993. 158 Seiten, Paperback, 28,- DM. 
Dieses Buch des Luzerner Professors für Dogmatik und Liturgie legt Gedanken zur Dia-
gnose und Therapie der gegenwärtigen Tradierungskrise des christlichen Glaubens in 
Europa vor. In einem .,Prolog" erinnert er daran, daß das Christentum heute nur ein Teil-
system unter vielen anderen darstellt. Er spricht von einer ~universalen Diaspora". Die 
Reaktion der Kirche darauf sei der Rückzug in das eigene Haus. Während das 
11_ Vatikanische Konzil noch eine triumphale Besinnung der Kirche auf sich selbst ver-
suchl habe, stehe heute meist eine larmoyante, masochistische Fixierung auf innerkirchli-
che Probleme im Vordergrund. Dagegen möchte der Autor eine Weckung und Förderung 
von Glaube. Hoffnung und Liebe, der Urkräfte des Christentums, setzen. 
Der erste Teil befaßt sich mit Vollzugsformen und Methoden der Glaubenstradierung. 
Stalt sich gegen die sogenannte ~Säkularisierung" w wenden, empfiehlt der Verfasser der 
Kirche eine "missionarische Option ". Säkularisierung ist für ihn ein wenig hilfreicher 
Begriff; denn es handele sich eher um Entkirchlichung als um Entchristlichung. Die gei-
stig-geistlichen Güter des Christentums (zum Beispiel Freiheit, Würde der Person, Schutz 
des beschädigten Menschseins u.a.) häue(L gleichsam weltliche Gestalt angenommen. 
Start von säkularisierter Gesellschaft spricht der Autor von einer .,diffus-religiösen POSt-
moderne" mit Aberglauben und Götzendienst im Sinne moderner Manipulation des Got-
teshildes und von einem Trend zur .. Religion am Christentum vorbei" angesichts eines 
geistigen Vakuums in den christlichen Kirchen. denen nur noch Aufgaben in der Privat-
sphäre (.,Kompensation ~ in der Freizeit und "Lebenskontingenzbewäldgung") zugestan-
den würden. Auch den Begriff der .. Neu-Evangelisierung", der als .. Stopfgans" oder 
.,weißer Schimmel" zum unfruchtbaren Streirwort zwischen polarisierenden Richtungen 
in der Kirche geworden sei, unterzieht der Verfasser einer kritischen Betrachtung: Nicht 
fundamentalistische, kirchenpolitische Rückeroberung, sondern freiheitliche Proklamation 
des Evangeliums, nicht Dementierung des 11. Vatikanischen Konzils, sondern Inkulturati-
on, nicht konfessionalistisches. sondern ökumenisches Engagement entsprächen dem Auf-
trag des Evangeliums. Sorgfältig begründet der Verfasser Glaubensvermittlung als einen 
spirituell-geistlichen Vorgang, dem es nicht um dogmatische und moralische Indoktrinati-
on gehe, sondern um eine HMystagogie" der Menschen in ihr eigenes Lebensgeheimnis, 
das in der Liebesgeschichte besteht, die Gott selbst mit jedem Menschen führt. Nicht 
Aufdringlichkeit, sondern eine Form von Arkandisziplin als ehrfürchtiger Schutz des 
Glaubensgeheimnisst"s fördere recht verstandene Apologie. 
Ein zweiter Teil des Buches diagnostiziert zunächst den Notstand der heutigen Gesell-
scha ft: zerfließender Wenpluralismus, Gleich·gültigkeit der Wem', Leistung als Höchst-
wert und Notstand der Leistungsunfähigkeit, Mangel an fraulichen Werten, Privatisierung 
der Werte, Immunität der technisierten Gesellschaft gegenüber ethischen Werten. Waren-
beziehung Statt wahrer Beziehungen, Professionalismus und Individualismus lauten die 
wichtigsten Stichwörter. Die Therapie besteht für den Autor in der Rettung der lebens-
notwendigen Werte durch chris tliche Oberzeugungsarbeit. Dabei geht es dem christlichen 
Glauben nicht einfach um Werte also solche, sondern um die Wahrheit der .. wertlosen 
Würde jedes Menschen und aller Menschen~. In den Prinzipien der Divinität l .. gegen 
neue .Götterdämmerungen' in der Gesellschaft "), der Personalität ( .. gegen die Verwert-
barkeit des Menschen und seiner Würde") und der Sozialitiit (~gegen den unsolidarischen 
Individualismus") sieht Koch einen "fundamentalen Dreiklang der Würdigkeit des Men-
schen", den die christliche Kirche angesichlS des Wene-Notstandes der heutigen Gesell-
schaft zurüchugewinnen, zu verlebendigen und Zll leben habe. Die Vision des Autors ist 
eine ~ nelle Hilfekultur"; denn der Prouß der Glaubc-nsweitergabe iSI nur dann authen-
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risch chrisllICh, wenn er ein "Diensl am Menschen und der Vermenschlichung der Gesell-
schaft" darstelh_ Helfen aber musst grunden in der Demut des .. Sich- Helfen-Lassens" der 
Helferinnen und Helfer, welche die maßlose menschliche Herunssehnsuchl ckr Menschen 
nich! mißbrauchen, sondern zunächsr bei sich seibsi anerkennen und realisieren mU$Sen. 
Selbsrl iebe ist in diesem Gedankengang der Maßstab der Nächstenliebe und Gonesliebe 
das Fundamenl der Selbstliebe, so daß der Gouesliebe der Primar zukommt. Solche neue 
chrisdiche Hllfekuhur kann demnach nlchl das Ergebnis von ethischen Apptllen sein, 
sondern slehl und fällt mil der eigenen GOllesverwunelung derer, die zu helfen berufen 
sind. 
Das Buch schließt mit einem Aufruf an die Kirchen Europas, der ullgeschichtlichen, 
ekklesia len, ökumenischen, kulrurellen, nal ionalen und elhisch-polirischen Herausforde-
rung der gegenwarrigen Zeitenwende nachzukommen. Es liegt nahe, daß der Autor sei-
nem Heimatland. der Schweiz, eine exemplarische Schrittmacherrolle Im Hmblidc auf die 
Verwirklichung einer multlkuhurellen Gemeinschaft venchledener Volker, Sprachen, Kul-
tuten und Konfessionen zuschreibl. 
Man konßle gegen das Werk eIßwenden. daß es eigentlich kaum eIße Idee enlhalre, 
die nichl schon anderswo erdachl und zum Ausdruck gebrachl worden ware. An viden 
Stellen und in einer Reihe ausgesuchter ZlIate verweiSI Koch auf d1e Lm:ratur, der er 
seine Impulse verdankt. Dennoch handeli es sich nichl einfach um eIße ekkleklizisrische 
Sammlung neuerer theologischer Gedanken, sondern um einen eindrucksvollen, geschlos-
senen Entwurf. Vnler den zahlreichen Abhandlungen, die in den letzten Jahren zur ., Tra-
dierungskrisc" des Glaubens erschienen sind, ragr diesc heraus, weil sie klar und differen-
ziert sowohl Gefahren und Versuchungen benennt als auch auf der Hohe heuuger Iheolo-
gischer Einsichten in bestechender Diknon realistisch Chancen und Mbglichkeiren zur 
Erneuerung der Verkündigung aufzeigt. Wolfg.ang unnen-Deis, Trier 
SoUNDUNG. AnronlZlEGlER. Walrer (Hg.), Die Territorien des Reichs Im Zeililher der 
Reformation und Konfessionalisierung 1500-1650; Bd. 4: Mittleres Deutschland. Ka-
Ihollsches uben und Ki rchenreform im Zeiraher der Glaubensspahung, 52. Munster: 
Aschendorff Verlag 1992, 288 Seiren, kart., 39,80 DM; Bd. 5: Der Sudweslen. Karho-
lisches uben und Kirchenreform im Zeiraher der Glaubensspahung, 53. Munster: 
Aschendorff Verlag 1993,322 Seilen, kart ., 39,80 DM . 
In Anlage und Konzeption halten die beiden vorliegenden Bände an den bereits bewähr-
ren Vorgaben fes,: Darstellung der politischen, dynastischen un kirchenpolitischen Ereig-
111m vom Vorabend der Refonnarion bis zur Mille des 17. Jhs., etganzt von Regententa-
bellen, Karren, Auswahlbibliographien und Forschungstiberbhcken. Dem l..eser fallt aller-
dings auf, daß sich ckr Umfang der Rande und Beitrage nahezu steug ausgeweIlei hai. 
War Band 1 der Reihe mit 152 S. noch elll dtinnes Heft, so stellr Band 5 mit 323 S. 
bereits emen statt lichen Rand dar. Diese Entwicklung ist durchaus zu begruBen, da so 
h:iufiger die Möglichkeit zu verrieften Einblicken besteht. Außerdem 1S1 dadurch Raum, 
um frtiheren Desideralen Rechnung zu rragen. Die ReichSStadte smd nun noch sluker 
berucksichligt, so daß diesbezugllChe Einwande gegen die Konzeption der Reihe gegen-
slandslos geworden sind. MII den geistlichen Sriften Kurmainz, Kunrier, ßan1berg, Elch-
Slan, Fulda, Straßburg und Wtirzhurg smd auch diese Terriwrien eigener Pragung in den 
Bänden 4 und 5 angemessen berucksichugt. Ganz neue Wege werden in Band 4 mit 
einem Beitrag zur Reichsrinerschafl in Franken und in Band 5 mIt elllen solchen zu Klo· 
Sler Weingarren und den schwäb1schen Reichsklos!ern beschrinen. 
Die strukturelle Gleichartigkeit der Beitrage soll es nach der lellenden Inremion der 
Herausgeber ermöglichen, .. Bausteine zu lIefern, mit deren Hilfe et moghch selll kann, 
die Parallelm;i ,en und die Unterschiede Im Rahmen der terflloTlalen Reformanonsent-
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wicklung aufzuzeigen und sie für die konkurrierenden Konfessionalisierungsprousse im 
Reich vergleichbar zu machen~ (Bd. 1 S. 7 f.). Man kann nach der Lektiire der 22 Beiträ-
ge in den Bänden 4 und 5 den Bearbeitern und Herausgebern bescheinigen, daß die Bei-
träge tatsächlich vergleichbar sind und in ihnen selbst immer wieder erste Vergleiche 
angestellt werden. Man kommt andererseits nicht um den Eindruck herum, daS letztend-
lich die Entwicklung in den Territorien und Städten doch sehr individuell war. Sie zeigt 
sich so sehr von den speziellen Gegebenheiten, den ieweils agierenden Personen wie den 
vorgegebenen strukturellen R.1hmenbedingungen geprägt, daS es mehr als schwer fällt, 
verlaufstypologische Kategorisierungen vorzunehmen. Beispielhaft sei nur die so unter-
schiedliche Reaktion auf die Reformation in den vielen Reichsstädten Siidwesldeulsch-
lands genannt oder die in vielem divergierende Entwicklung in den benachbarten Hoch-
stiften Bamberg und Würzburg. 
Allen Beiträgen ist eine gute Lesbarkeit und ein außerordemlich hoher Informations-
gehall zu bescheinigen. Der Leser, der gerne nähere Aufschlüsse uber den Stand des kirch-
lichen Lebens (iiber die sogenannte Volksfrömmigkeit wie iiber das Leben und die Tätig-
keit des Klerus) am Vorabend der Reformation erhalten möchte, wird dazu meist nur 
sehr knappe Hinweise finden. Generell bleibt die frömmigkeits- oder memalitätsge-
schichdiche Perspektive merklich unterbelichtet. Der Zwang, auf beschränktem Raum 
eine sehr komplexe Entwicklung über 150 Jahre hin darzustellen, dürfte die AutOren hier 
zu Abstrichen genötigt haben. Diese auffällige Tatsache hat ihren Grund aber sicher nlehr 
noch in dem' Mangel an einschlägigen neueren deutschen Darstellungen zu diesem The-
menbereich, der immer wieder in den Forschungsüberblicken der Autoren herausgestellt 
wird. Nicht zufällig unterscheidet sich der Beitrag des französischen Historikers Louis 
Chitellin über Lothringen, Mett, Toul und Verdun in diesem Punkt merklich von vielen 
anderen. 
Abschlielknd sei ein exemplarischer Blick auf den trierisch. lothringischen Raum 
erlaubt. Er erwies sich im Umerschied zu vielen Teilen des Reiches als nur wenig von der 
Reformation erfalk Energische und reformfreudige Bischöfe, die z. T. selbst als Landes-
herren agieren konnten, wie die Trierer Erzbischöfe, sowie eine mächtige und entschieden 
katholische Dynastie, wie die Lothringer, verhinderten hier mit obrigkeitlichen Mitteln, 
aber auch schon recht früh mit eindeurigen ReformmaSnahmen einen größeren Erfolg 
der Reformation. DaS dabei nicht nur religiöse, sondern auch handfeste dynastische oder 
machtpolitische Kalkulationen eine zentrale Rolle spielten, wird deutlich belegt. Kann 
das nicht weiter überraschen, so doch eine andere Tatsache. In diesem Raum waren es 
nämlich die "kirchlichen Amtsträger - also die vielfach geschmähten Bischöfe und Erz· 
bischöfe - ,., die erste Schritte zu wirksamen Maßnahmen ergriffen" (Ch:itellier Bd. 5 
S. 110). Überhaupt zeigen die beiden Bände mehrfach, daß es durchaus auch in der ersten 
Hälfte des 16. Jhs. im Reich Bischofe gab, die ihr Ami und z. T. ihre obrigkeitlichen 
Machtmittel einsetzten, um Land und Leute dem alten Glauben zu erhalten (z, B. 
Konrad 11. von Thüngen in Würzburg; Sebastian von Heusenstamm in Mainz). Von einer 
durchgehenden und einheitlichen Dekadenz des deutschcn Episkopats darf bei allem Ver-
sagen wohl nicht länger ausgegangen werden. Bernhard Schneider, Trier 
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